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प्रस्तावना 
(काव्य-शास्त्र का संक्षिप्त इतिहास) 


जिस प्रकार भाषा के पर्चात्‌ व्याकरण का उदय होता है, उसी प्रकार वेदों 
उपनिपदों, रामायण, महाभारत, रघचुवंश आदि लक्ष्य-ग्रन्थों के पश्चात्‌ साहित्य या 
 काव्य-शास्त्र के लक्षण-ग्रन्थों का आविर्भाव हुआ । साहित्य- 
साहित्य-शास्त्र शास्त्र के विधिवत ग्रन्थों के पूर्व उनके मूल तत्त्वों का उल्लेख 
की बीजरूप से मनीषियों, कवियों और दाशेनिकों की वाणी में 
आधार-शिलाएँ. हुम्ना। भाषा का साहित्य से घन्िष्ठ सम्बन्ध रहा है और 
वैदिक साहित्य की धामिक महत्ता के कारण भाषा का विवे- 
चने, शिक्षा, निरुक्‍्तशास्त्र, व्याकरण, छन्द आदि वेदांगों में तथा न्याय, मीमांता आदि 
दर्शनों में होने लगा था । उसी प्रकार के विवेचनों में क्रशः साहित्य-शास्त्र की नींव 
पड़ी होगी । द 
वैदिक साहित्य-- 'रस' शब्द का तो उल्लेख वेदिक साहित्य में भी हुभ्ना है, 
सोमरस के ग्रथ में--'दधानः कलशे रसम! (ऋग्वेद, ६।६३।१३)--भोरं झ्ानन्द के 
ग्रथे में भी--'रसो वे सः, रस छांवायं लब्ध्वानन्दी भवति' (तेत्तिरेय उपनिषद्‌, 
११७११) । 'रस' दाब्द ही नहीं वेदिक साहित्य में उपमा शब्द का भी प्रयोग हुआ 
है-- ईयुषी रागभुपमा ह्ाइवतीनाम! (ऋग्वेद, १।१९१३।१५), 'तदप्युंमास्ति' 
(शतपथ बाहाण, १२॥५।१।५)। निरुक्‍तका र यास्काचार्य ने अपने एक पृवववर्त्ती आचायें 
गाग्य की दी उपमा की परिभाषा उद्धुत की है--'श्रर्थात्‌ उपमा यद्तत्‌ तत्सदृशमिति 
गाय (३३१३) । इसके अतिरिक्त उन्होंने कई प्रकार का उपमाश्नों का उल्लेख 
किया है, जैसे कर्मोपमा--यथा बातो यथा वर्न यथा समुद्र सजति” (निरुक्‍त, 
३॥१३॥२) । पारिनि की प्रष्टाध्यायी (२।१।५५॥५६) में उपमान, उपभेय भ्रादि उपमा | 
के अंगों का उल्लेख है । क्‍ 
वैदिक साहित्य में रसादि का उल्लेख तो भ्रवश्य है किन्तु साहित्यिक सम्प्रदाय 
के रूप में इसकी रूपरेखा निश्चित करने का सर्वप्रथम श्रेय वाट्यशास्त्र के कर्त्ता भरत- 
मुनि को ही दिया जाता है। राजशेखर के मत से नन्दिकेश्वर ने ब्रह्माजी से उपदेश! 
प्राप्त कर रससिद्धान्त का निरूपण किया था किन्तु उनके मत का अन्यन्न कहीं ग्रता- 
पता नहीं मिलता । के 


कि 


सिद्धान्त और अध्ययन 


वाल्मीकीय रामायश--भरतमुनि से पूर्व भी वाल्मीकीय रामायण (प्रो० 
जेक्रोवी ने इसे छठी शती ईसा पूर्व का माना है) में आ्राठ रसों का उल्लेख हुआ है--- 


रसे: घूख्भुगर-करुण-हास्य-रोद्र-भयानकी: 7 ! (बालकाण्ड, २।६)--किन्‍्तु कुछ 
विद्वान वात्मीकीय रामायण के प्रारम्भिक सर्गों को प्रक्षिप्त मानते हैं। सम्भव है कि 
वे प्रामारिक न हों किन्तु क्रौझुचबध से उत्यित शोक में उसके नेकी बाल 
बहुत प्राचीन काल से चली झ्राती है। उसका उल्लेख कालिदास के “'रघुवंश ?, भव- 


है कथन 


भूति के 'उत्तररामचरित'*, ध्वनिकार के ध्वन्यालोक' * आदि भ्रन्थों में भी है। यदि 
वाल्मीक्रीय रामायण की 'शोकः इलोकत्वभागतः (बालकाण्ड, २।४०) की बाल ठीक 
है तो हमारे आदिकाव्य का उदय ही करुण रस में हुआ । ; 
वाल्मीकीय रामायण की बात को संदिग्ध होने के कारण चाहे छोड़ दें किन्‍्त 
ससे रस-परम्परा की प्राचीनता में भ्रन्तर नहीं पड़ता । स्वयं भरतमुति ने अगने पूर्व 
के आचार्यों की ओर संकेत किया है--एते ह्वष्ठोी रसाः प्रोक्ता दृहिणेन महात्मना 
(नाटयशास्त्र, ६॥१६)--इसमें द्रुहिण नाम के किसी पूर्व के श्राचार्य की ओर संकेत 
ग्रा है । इस परम्परा का उल्लेख झथानवंदयें आये भवतः अथवा इलोकौ भवतः' 
लिखकर हुट्रा है | 
भरतमुनि और रस--भरतमुनि ने इन रसों का विवेचत रूपकों था नाटकों 
के ही सम्बन्ध में किया था क्योंकि उस समय काव्य अ्रधिकांश में नाटकों तक ही सीमित 
था । 'नाट्यशास्त्र' के प्रसिद्ध टीकाकार अभिनवभारती' के कर्त्ता अभिनवगष्ताचार्ग ने 


की डिजणजणायगा5 ० 
न्न्ज्जििितभ। णण जा 


“निषादविद्धाण्डज्ञदश नोत्थः इलो कत्वभापद्यत यस्य शोक:--- 
“रघुवंश (१४।७०) 
२. अयथ स ब्रह्मषिरेकदा साध्यन्दिनसवनाय नदीं तमसामजुप्रपस्त: । तत्र युग्स- 
चारिणो: क्रौ>वयो रेकं व्याधेन विध्यमात ददरशोें। श्राकस्सिक श्रत्यवभासां चअ्ञ देवीं 
वाचमानुष्ट, भेन छन्दसा परिणतामम्युदेरयत्‌ । 
“-उत्तररामचरित (२।४ के पश्चात गद्य) 
श्रर्थात्‌ एक बार वे वाल्मीकि ऋषि मध्याह्ल में स्तान के लिए तमसा नदी के 
किनारे पहुँचे । वहाँ क्रोज्च के जोड़े में से एक को बहेलिए द्वारा तीर से बेधे जाते हुए 
देख अकस्मात्‌ वाणी देवी अनुष्दुम छन्द (मां निषाद प्रतिष्ठां'"**“»* ४) में परि- 
रात हो गई । द 
३. काव्यस्यात्मा स एवार्थस्तथा चादिकवेः पुरा | 
ऋर्चहुन्द्रवियोगोत्थ; शोकः इलोकत्वसागतः ॥॥' 


“ थ्वन्यालोक (१५) 


प्रस्तावन। रे 


इस बात को स्वीकार किया है-- काव्य तावन्दशरूपकात्मकसेव--फिर भी भरतमुनि 
की व्याख्या इतनी विशद थी कि पीछे के आचाय भी उनके मुखापेक्षी रहे हैं। श्राज 
तक उनका 'मान है। । 
यद्यपि भरतमुनि का आविर्भावकाल निश्चित नहीं है तथापि वे ईसा पूर्व पहली 
दाताब्दी के निकटवर्ती रहे होंगे । कालिदास ने अपने “त्रिक्रमोर्वशी ताठक में भरतमुनि 
का उल्लेख किया है--सुनिना भरतेन यः प्रयोगों सवतीष्वष्टरसाश्रयों नियक्तः 
(दिक्षणोवद्गी, २४१७)--इसलिए तथा अश्रन्य कारणों से विद्वान लोग भरतमुनि का 
समय ईसा की पहली शतादव्दी के पूर्व ही मानते हैं । 
नोटक जनसमुदाय की वस्तु थी। इसमें श्रवशमुख के साथ नेत्रसुख भी मिलता 
था और मनोरघ्ज्जन के साथ-साथ बिना भ्रधिक प्रयास के जीवन के तथ्य भी हाथ लग 
जाते थे । कालिदास ने मालविकाग्तिपित्र में आचाये गणुदास से कहलाया है--- 
जेगण्पोद्भवत्र लोकचरित॑ नानारस दुश्यते 
नादयं भिन्‍नसुचेजंनस्थ बहुधाप्येकं समाराधकम्‌ ॥४ 
“मालविकाग्निर्सित्र (१४४) 
थर्थात्‌ सत, रज, तम तीतों गुणों से उत्पन्त सब प्रकार के रसों से लोकचरित 
दिखाये जाते हैं, इसलिए नाटक भिन्‍त-भिन्‍न रुचि रखनेवाले लोगों के मनोरज्जन का 
एक-मात्र साधन है । 
उपर्युक्त कारणों से उसे (नाट्यज्ास्क्र को) सब वर्णो के अधिकार का पाँचवाँ 
वेद कहा है, इसमें श॒द्रों अर्थात्‌ अल्प बुद्धिवालों की भी गति समझी गई है। शूद्रों का 
अधिकार वेद में नहीं था--- 
न वेदव्यवहारो5य संश्राव्यःः शुद्रजातिष । 
तस्मात्‌ सूजापरं वेद पञु्चमं सार्ववरश्ििकम्‌ ॥' 
“+नाठयशास्त्र. (१११२) 
भरतमनि की काव्य की परिभाषा में जो विशेषण आए हैं उनमें रस के साथ 
नाटक और जनपद के लिए सुबोधता का ही अधिक ध्यान रखा गया है-- | 
'मुदुललितपदाडय गूढ़शब्दार्थहीनं, 
जनपदसुखबोध्यं युक्तिमन्नृत्ययोज्यस्‌ । 
बहुकृतरसमार्गं संधिसंधानयुकतं, 
स भवति शुभकाव्यं नाटकप्र क्षकाणाम्‌ ॥।' १ 
--नाट्यश्ञास्त्र (१६२१८) 
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१. नादयशास्त्र' की मेरी जो श्रति (हरिदास ग्रत्थमाला की) है उसमें यह 


ड्‌ सिद्धान्त और श्रध्ययन 


इस परिभाषा में चारों बातों का प्राधान्य है--- 
१. कोमलता और श्रवणसुखदता । 
, सरलता । ; 
. युक्तिमत्ता के साथ रसपूर्ण होना । 
- नृत्यादि से नाटकीयता । 

अ्रग्निपुराण--भ रतमुनि के नाट्यशास्त्र के पश्चात्‌ दूसरा उल्लेखनीय नाम 
भगवान्‌ वेदव्यास के अग्निपुराण' का है | इसमें सभी काव्यांगों का वर्णन है। यद्यपि 
'अग्निपुराण' का समय निश्चित नहीं है तथापि वह नाट्यशास्त्र के बाद का ग्रन्थ 
प्रतीत होता है। 

संस्कृत के प्रारम्भिक काव्य तो सरल रहे किन्तु पीछे के लोगों का ध्यान 
पाण्डित्य की ओर अधिक गया। नाटकों में भी पाण्डित्य आया (जैसे भवभति के 
नाटकों में) और पाण्डित्यपूर्ण श्रव्यकाव्य की श्रोर भी लोगों की रुचि श्रधिक्र बढ़ी। 
श्रव्यकाव्य में नाटक की अपेक्षा व्यापकता अधिक रहती है । वे सभी जगह पढ़े जा 
सकते हैं श्नौर उनमें मछ्चादिक बाहुरी उपकरणों का अ्रधिक फ्रंभट नहीं रहता। 
ऐसे काव्यों में अलंकारों का प्राधान्य रहा ('भट्टिकाव्य', जो पाँचवीं शती के श्रास-पास 
रचा गया था, इसी प्रवृत्ति का फल है) । कालिदास के पश्चात्‌ जो महाक्राव्य श्राए 
उनमें अलंकारों और चमत्कारों का प्राधान्य रहा । इन कवियों के सम्बन्ध में श्री' चन्द्र- 
शेखर शास्त्री अपनी संस्कृत साहित्य की रूप-रेखा' नाम की पुस्तक में लिखते हैं--- 

'इन उत्तरकालीन कवियों ने काव्य का उद्देदय वाह्य शोभा, अलंकार इलेष- 
योज़ना एवं शब्द-विन्यास-चातुरी तक ही सीमित कर दिया। अलंकार-कौशल का 
प्रदर्शन करना तथा व्याकरण श्रादि के नियमों के पालन सें श्रपनी निपुराता सिद्ध करना 
उनका प्रधान लक्ष्य हो गया । काव्य का विषय गौणा हो गया तथा भाषा और शैली 
को श्रलंकृत करने को कला प्रधान हो गई ।' 

“संस्क्ृत-साहित्य की रूपरेखा (पृष्ठ ६२) 

काव्य की प्रवृत्तियों के साथ काव्यशास्त्र की भी प्रवृत्तियाँ बदलती रही हैं। 

अलंकार की प्रवृत्ति बढ़ने पर काव्यशास्त्र-सम्बन्धी ग्रन्थों में भी अ्रलंकारों को ही 


शक । 


० एछ 


इलोक सेठ कन्हैय्रालाल पोह्दार के संस्कृत साहित्य का इतिहास (द्वितीय भाग) पृष्ठ 
र२ से उद्धृत किया गया है। उस इलोक की संख्या १७।१२३ है। उसमें पाठ-भेद भी 
है, जेसे 'जनपदसुखबोध्यं' का पाठ है 'बुधजनसुख योग्यं / नाटयशास्त्र की मेरी प्रति 
में अन्तिम पंक्ति इस प्रकार है--“भवति जगति योग्य नाठक॑ प्रेक्षकाणाम'---इसमें 
काव्य शब्द नहीं आता | 


प्रस्तावना भर 


महत्ता मिली । काव्यशास्त्र के इतिहास में भी बाहर की श्रोर से भीतर की ओर की 
प्रवृत्ति पाते हैं--पहले शरीर फिर झ्ञात्मा । नाटकों की भाँति अलक्ारों में भी वाह्म 
आकर्षण का आ्राधिक्य रहता है। यद्यपि रूपकादि अ्लक्लारों का व्यावहारिक रूप से 
वदिक साहित्य में प्रयोग हुआ है', निरुक्‍त आदि में उनका नामोल्लेख भी हु्रा है 
गौर इसके अतिरिक्त वेदान्त-सूत्र' में उपमा (अतएवं चोपमालुर्यकादिवत्‌' ३३२१८) 
प्रौर रूपक (“शरीररूपकविन्यस्त गृहीतेदंशेयति च,' १।४॥१) शब्द आए हैं, तथापि 
उनका विधिवत्‌ निरूपण पहले-पहल भरतमुनि के 'नाट्यशास्त्र' में ही मिलता है। 
उन्होंने वाचिक अभिनय के सहारे चार अलझूारों (उपमा, रूपक, दीपक और यमक) 
का वर्रान किया है --- 
'उपसा रूपक॑ चेव दीपक॑ यमक तथा। 
श्रलद्भारास्तु विशेयादचत्वारों नाटकाश्रया: ॥' 
“नाट्यशास्त्र (१७४३) 
इन अलछ्ारों का प्रयोग रस के श्राश्चित बताया गया है। भरतमुनि के 
पश्चात्‌ हमारे आचार्यों का भी ध्यान अलंकारों की ओर गया (स्वयं अग्नि- 
पुराण' की प्रवृत्ति भी अलझ्ूारों की ओर है) किन्तु यह ध्यान रखने की बात है 
कि पूर्वाचायों ने अल'्भारों को व्यापक रूप में लिया था। काव्य में सौन्दर्योत्पादन के 
सारे उपकरणों को उन्होंने श्रलद्भार माना है--'सौद्धयंमलद्भार: (वासन काव्या- 
लड्ूर सूत्रव॒ृत्तिः ११२) | 
भामह--श्रलद्धा र को प्रधानता देनेवालों में पहले आचार्य भामह का नाम 
आता है। उनसे पूर्व बहुत से आचाय॑ रहे होंगे क्योंकि स्वयं भामह ने 'रामशर्मा 
(काव्यालज्का र, २४० ), मेधावी (२१६) आदि का उल्लेख किया है, किन्तु उनको 


१. जैसे वृहदारण्यक उपनिषद्‌ में कहा गया है--जैसे प्रिय स्त्री के साथ 
आलिज्भन में पुरुष को न वाह्मय का और न श्रन्तर का ध्याव रहता है वैसे ही श्रात्मा के 
परमात्मा के साथ सम्पर्क में आने पर पुरुष को भीतर श्औौर बाहर का ज्ञान नहीं 
रहता---तदथ्थथा प्रियया स्त्रिया सपरिष्वक्तो न वाह्म किचन वेदनान्तरम्‌,'' एक्सेवाय 
पुरुष: प्राज्ञतान्मना संपरिष्वक्तोन वाह किचन वेदनान्तरम्‌,'''” ( वृहद[रण्यकं, 
४॥३१२१) । कठोपनिषद में झ्रात्मा को रथी श्रौर शरीर को रथ बनाकर पूरा साड्र- 
रूपक बनाया है-- आत्मानं रथिनं विद्धि शरीर रथमेवतु । बुद्धि तु सार्राध विद्धि मनः 
प्रगरहमेव व (कठोपनिषद, १३३) । मुण्डकोपनिषद में बताया गया है कि जिस 
प्रकार रथ के पहिए की नाभि (नाय) से आरे सम्बन्धित रहते हैं उसी प्रकार ह््द्य 
से ताड़ियाँ सम्बन्धित रहती हैं--'अरा इब रथनाभौ संहता यत्र ताडुयः (सुण्डको- 
पनिषद, २१६) । यह उपमा का बहुत सुन्दर उदाहरण है। 


६ सिद्ठान्त और अ्रध्यपन 


या तो कोई बड़ा ग्रन्थ न रहा दोगा और यदि रहा होगा तो विनष्ट हो गया होगा । 


भामह (पाँचवी या छूटी शताब्दी) पहले आचार्य हैं जिन्होंने विधिवत 
वी रचना को। अलद्ूारों को प्रधानता देते हुए--'न कान्तसपि 
निर्भव॑ विभाति वतितामुखम्‌' (काव्यालड्ूार, १॥१३)--भामह ने ३८ अ्लच्छ र भाव 
| भट्टिकराव्य (पाँचवी शताव्दी) के दशम सगे (प्रसन्‍्तकाण्ड) में भी इतने ही अल'जू 
माने हैं | आचार्य भामदर ने सब अलछ्ूारों में वक्रोक्ति को प्रधानता दी है. -कोइलडूः 
व , २०१) । उसका (वक्रोक्ति का) रूप भी उन्होंने विस्तृत 
कर दिया है जिससे कि नव अलझ्ूंगर और काव्य का सारा सौन्दर्य उसके सत्र में बंध 
जाए | वक्रोवित को भामह ने शब्द और अर्थ की विभिन्‍नता कहा है---वबक्राउसिधेय- 
शब्दोक्तिरिष्टा वाचासलंकृति: । (काव्यालड्ूभनर ११३६) । काव्यालछूार भें रीति, 
गुण, दोप, वक्रोक्ति और रसवत्त अलछ्ूार (काव्यालड्ूर, ३।६) के श्राश्नय रस का 
विवेचन हुआ है--- रसवद्‌ दशितस्पष्ट शुद्भधारादिर्सं यथा । भागमह ने महाकादव्यों में 
भी भअ्रन्य बातों के साथ रस का होना आवश्यक माना है--'युक्त लोकस्वभावेन रसेइच 
सकले: पृथक (काव्यालंकार, १२१) । यह सब बात होते हुए भी भामह की दृष्टि 
काव्य के शरीर पर ही अधिक रही है। यद्यपि भामह ने काव्य के लिए पूर्ण निर्दोपता 
--विलक्ष्मणा हि काव्येन दुस्सुतेनेव निन्‍्यते, (काव्यालड्भार, १११) अर्थात्‌ एक 
पद भी ऐसा नहीं होता चाहिए जो कहने के ग्रयोग्य हो, श्रीहीन काव्य से ऐसी ही 
निन्‍दा होती है जैसे कुपृत्र से--और सालडूगररता---न कान्तमपि निभष॑ विभाति 
'वनिता भुखम्‌' (काव्यालड्ूवर १४१३ )--को भश्रावश्यक गुण माना है तथापि उनके 
काव्य की परिभाषा में केवल 'ब्दार्थों' ही दिया गया है--' शब्दा्थों सहिती काव्यभ 
(काव्यालडुगर, १११६)--इसी लिए भामह ने छठा परिच्छेद शब्द की व्याख्या में 
या है। भामह ने अ्षपती पुस्तक (काव्यालडूुार) के नामकरण में श्रलद्धारों की 
धानता रखी है । 
दण्डी--अल छू र के दूसरे आचार्य हैं 'काव्यादर्श के लेखक दण्डी, 
(ये भी भामह के समान पाँ छठे शताब्दी के थे) । दण्डी ने अपने ग्रन्थ का 
कार्व्यादश” नाम रखकर भागमह की भ्रपेक्षा कछ अधिक उदारता दिखाई | उसने अल- 
डारों को काव्य-शोभा के उत्पादक मानते हुए भी---काव्यशोंमाकरानधर्मानलखुः 
रानृप्रचक्षते! (काव्यादर्श २१)- गुणों को विशेष महत्ता दी (गुणों को भाभह ने 
भी माना है किन्तु उन पर इतना बच्चन नहीं दिया है जितना कि दण्डी ने) और रीति- 
सिद्धान्त के लिए द्वार खोला । दण्डी ने रीति को मार्ग कहा है और भामह की भाँति 
ही उदार हृष्टिकोण रखा है । भामह की उदारता कुछ उपेक्षापूर्ण है. क्योंकि उन्होंने 
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प्रसद्तावना 2] 


गतिक न्याय 


वैदर्भी और गौडीय के विभाजन को थोड़ी बुद्धिवाले लोगों का गतातु 
(भेड़ियाधघसान) कहा है (काव्यालद्ूार १।३२)१ किन्तु दण्डी ने ही पहले-पहल 
वेदर्भी और गोौडीय रीतियों का सम्बन्ध दश गुणों से जोड़ा है| दण्डी ने वेदर्भी 


दश गुणा माने हैं। गोडी में अग्राम्यता, ग्र्थव्यक्त्रि, शदायें और समाधि को छोड़कर 
शेप गुणों का वपरीत्य रहता है, जैसे ब्लेष का वंपरीत्य शेथित्य और प्रसाद का 
व्युत्पन्त इत्यादि है" । 
श्रन्य अलंकारवादी --संस्क्ृत समीक्षा-शास्त्र में अ्रलद्भारवादियों की पर्याप्त 
प्रधानता रही है। रस को माना तो सभी आचायों ने है किन्तु अ्रतद्धूरों के अन्तर्गत 
किया है । इसी प्रकार ध्वतिवादियों ने अ्रसंलक्ष्यक्रमव्यज्भवध्वति के अन्तगंत रस का 
वर्णन किया है | भागमह ने अपने काव्यालडू/र (३६) में 'रसवहशितस्वष्ट श्ूद्धारादि 
रस यथा' कहा है। भामह श्रौर दण्डी के पश्चात्‌ उद्धूठ (श्राठवीं शताब्दी) ने भी 
ग्पने 'काव्यालडू।र-सार-संग्रह में रस को रसवदालद्ार के श्रन्तर्गत रखा और रसों 
की संख्या € मानी और ४१ अ्रलछ्भारों का वर्णात किया है। उद्धूठ के 'काव्यालडूार 
सास्संग्रह पर प्रतिद्ारेन्द्रगरंज की टीका बहुत महत्वपूर्ण है। रुद्रट. (नवीं शताब्दी ) 
के ग्रन्थ का भी नाम काव्यालदूार' है, उन्होंने भी रसों को आवश्यक मानते हुए 
श्रलक्कारों को महत्ता दी है । अ्रलद्भधार और गुणों के बाहरी-भीतरी भेद को श्रर्थात्‌ 
अलज्टार केयूरकुण्डलादि की भाँति बाहरी है और गुण शौर्यादि की भाँति भीतरी 
है, गड़डुलिका प्रवाह (भेड़ियाधघसान) कहा है। उन्होंने श्रलड्भूयरों के मूल तत्त्थों 
का (वास्तव, औदाय, अतिशय छोर इलेप) विवेचत कर उनमें तारतम्य और वर्गी- 
करण का नया प्रयास किया है। रुद्रट ने नौ रसों के अ्रतिरिकत प्रेयस (वॉत्सल्य) * 
नाम का दसवाँ रस माना है । हि 
अलझू र-सम्प्रदाय का विकास तो झुद्रट के बाद भी होता रहा है, किन्तु उन 
आचार्यों का प्रयास श्र॒लदूारों की संख्या बढ़ाने या परिभाषाशं में हेर-फेर करने तक ही 
सीमित रहा । कुछ प्रयास वर्गीकरण की और भी बढ़ा । अलद्भार-सम्प्रदाय के अन्तर्गत 
रुव्यक (१२वीं शताब्दी) के 'अलडूर-सर्वेस्व, हेमचन्द के काव्यानुशासन' और 
वाग्भट के वाम्भठालद्भारा (दोनों ही १२वीं शताव्दी के हैं और दोनों हो जैन हैं) 
के अतिरकक्‍त जयदेव पीयूषवर्ष (१३वीं शताब्दी) का “चर्द्रालोका तथा उसके पंञवम 
मयूख पर अप्पयदीक्षित (१६वीं और १७वीं शताब्दी) की 'कुबलयानन्द' नाम को 
9 गौडीयमिदमेतत्त बेदभेसिति कि पृथक्‌ । _ न्‍ 
गतातुगतिकन्यायास्तानाख्येयसमेधस म्‌ ॥। 
२. भामह और दण्डी में कौन पूर्व का है श्रौर कौन परचात्‌ का, इस 
सम्बन्ध में विद्वानों में मतभेद है । 


सिद्धान्त और अध्ययन 


हे] 


कर, 


टीका विज्येष रूप से उल्लेखनीय है (अ्रप्पयदीक्षित तक पहुँचते-पहुँचते अभ्रलंकारों 
की संख्या १२० हो गई) ! जयदेव ने तो श्रलद्ूगरों को प्रधानता न देनेबालों को 
खुली चुनोती दी थी कि जो काव्य को अलब्भाररहित कहता है वह श्राग को 'अनुष्णण 
क्यों नहीं कहता है । चन्द्रालोक में एक ही इलोक में लक्षण और उदाहरण दोनों ही 
दिए गए हैं। चन्द्रालोक का हिन्दी वालों पर विशेष प्रभाव पड़ा है 


भामह ने यद्यपि अलज्ारों को प्रधानता दी तथापि उनके ग्रन्थ में बीज तो 
रे 


वक्रोव ति-सम्प्रदाय के भी थे | दण्डी के रीति को गुणों से सम्बन्धित 
कर दण्डी ने दशों गुणों को वंदर्भी के प्राण कहा है-- 

रोति और 'इतिवदर्भमाग्गस्य प्रारा:दशगुणाःस्मृता: ( काव्यादर्श, १४२) 
वक्रोक्ति के. उसे कुछ झ्ागे बढ़ाया । वक्रोक्ति को भामह ने विशेष प्रधानता 
बीज दी है। उसने उसको व्यापक रूप देकर काव्य के लिए 


आवश्यक बतलाया है--'युक्ते बक़ स्वभावोक्तया सर्वमेवेंत- 
दिष्यते! (काव्यालडूगर, १३० )--प्रौर यही कुन्तल के बक्रोक्तिजीवित' की झ्राधार- 
शिला बनी । दण्डी ने वक़ोक्ति को स्वभावोक्ति के विरोध में रखकर एक प्रकार से 
अलऊ्छू।रों के वर्गीकरण का सूत्रपात किया है ग्रर्थात्‌ उसने अलझ्ार दो प्रकार के माने 
हैं-- (१) स्वभावरो क्ति-प्रवाव और (२) वक्रोक्ति-प्रधान । वास्तव में भामह का ही 
विचार कुन्तल के विचार का अंकुर बना और दण्डी के सूत्र को लेकर वामन आगे बढ़ें। 
वामन (८वीं शताब्दी) ने इसी रीति के सूत्र को प्रधानता देकर 'रीतिरात्मा 
काव्यस्य' (काव्यालड्ूरूशरमू, (१३२।६) की घोषणा कर दी। उसने वैदर्भी गौडीय 
के अ्रतिरिक्त एक और रीति (पाजञ्चाली) को माना । 
रीति-सम्प्रदाया वामन की गौडीय रीति दण्डी की गौडीय रीति की भाँति 
कोई हीना रीति नहीं है वरनू वह एक स्वतन्त्र रीति 
जिसमें श्रोज का प्रावान्य रहता है--झ्रोजः कान्तिमती गौडीया' (काव्यालडूनर- 
सूत्र, १२।२१२)--और रोद्र, वीर श्रादि उप्र रसों के अधिक अनुकूल होनी है | दण्डी 
की भाँति वामन ने वेदर्भी को सर्वगुणसम्पन्त रीति माना है--समग्रगुण बेदर्भो' 
_(काव्यालडूधरसूत्र ११।११)--और माधुर्य तथा सौकुमार्य गुणों से सम्पन्न रीति 
को पाज्याली कहा है--साधुयंसोकुमायोपपन्‍ना पाञ्चाली! (काव्यालडूशरसृत्र, 
१।२।१३) । गुणों के सम्बन्ध में भी वामन और दण्डी के दृष्टिकोण में थोड़ा भेद 
है । जहाँ दण्डी ने दश गुणों के भीतर ही शब्द और गर्थ के गुणा माने हैं वहाँ वामन 
ने शब्द और ग्रथ के अलग-अलग दश-दश गर माने हैं। 
# वासन की देन--वामन का (८वीं छताब्दी के अन्त में) आन्तरिकता 
की ओर हृढ़ प्रयास था। उसने गुणों को मुख्यता देते हुए अलद्धारों को गौण बतलाया। 


प्रस्तावना & 
गुणों को काव्य की शोभा के उत्पन्न करनेवाले और अलंकारों को शोभा बढ़ानेवाले 
धर्म कहा है--- 
'कांव्यशोभायाः कर्त्तारो धर्मा गणाः !' 
'तदतिशयहेतवस्त्वलड्धूरा: ।! 
-काव्यालडूधरसूत्र (३४१११, २) 
आ्रान्तरिकता को महत्ता देने के सन्बन्ध में भी वामन को दूसरा श्रेय. इस बात 
का हैं कि उसने काव्य की परिभाषा में झ्रात्मा को मुख्यता दी है--“रीतिरात्मा 
काव्यध्य (काव्यालड्ूगरसुत्र, १२॥।६) । उसी के बाद ध्वनिकार और आचार्य 
विश्वनाथ ने क्रमश: ध्वनि (काव्यस्यात्मा ध्वनिरिति' ध्वन्यालोक, १३१) और रस को 
काव्य की आत्मा कहा किन्तु वामन ने भी रस को मुख्यता न दी वरन्‌ उसको कान्ति 
गुण के ही अन्तर्गत रखा--दीप्तिर॒सत्वं कान्ति:? (काव्यालड्ूूरसूत्र, ३३२।१४) । वामन 
द्वारा अलदूधारों को पिछड़ा देने पर भी अलंकार-सम्प्रदाय स्वतन्त्र रूप से चलता रहा। 
यद्यपि शब्द और अर्थ दोनों ही काव्य के शरीर माने गए हैं तथापि उनमें 
शब्द की श्रपेक्षा श्र्थ की प्रधानता रही । अलद्ूारों में भी शब्दालंकारों को विशेष 
महत्त्व नहीं मिला । उपमा, हलेष, वक्रोक्ति आदि श्रर्थालंकार 
ध्वनि-सम्प्रदाय ही अलंकारों के मूल में माने गए। अर्थ के विवेचन में 
निरुक्‍्त, न्याय, मीमांसा, व्याकरण आदि ने भी योग दिया । 
शब्दशक्तियों का भी अ्रध्ययन हुआ, उनमें व्यञ्जना को प्रधानता मिली । आझानन्दवर्धन 
(नवीं शताब्दी के मध्य में) के समय तक मुक्तक काव्यों (जैसे अ्मरुकशतक', 
आर्यासप्तशती' श्रादि) का चलन बढ़ चला था। प्रबन्धकाव्य में जितना अच्छा रस. 
का परिपाक हो सकता है उतना मुक्तक काब्यों में नहीं । मुक्तक काव्यों में व्यअूजना 
की प्रधानता के साथ अपनी एक विशेष श्री होती है---“अश्रमरुक कवेरेकः इलोकः प्रबन्ध- 
शतायते' श्रर्थात्‌ श्रमरक का एक-एक इलोक सौ-सौ प्रबन्ध-काव्यों के बराबर माना गया 
है--- (आनन्दवर्धेन ने भी अमरुक' का उल्लेख किया है) । ऐसी काव्यरचनाशञ्रों के साथ 
ध्वनि का भी विवेचन आवश्यक था। ध्वनिकार या आनन्दवर्धन ( कुछ लोग इनको 
दो व्यक्ति मानते हैं और कुछ लोग एक ही) इसके प्रवत्तंक नहीं हैं । इनसे पहले 
भी ध्वनि के माननेवाले और विरोधी थे । कुछ लोग इसका अभाव मानते हैं," कुछ 
लोग इनको लक्षण (शक्ति) के अन्तर्गत मानते थे---केचिद्‌ वावां स्थितमविषये' 
(ध्वन्यालोक, ११) । आनन्दवर्धन ने इन तीनों मतों का खण्डन कर ध्वनि की 
..._?, ये तोनों सत नीचे के इलोक में उल्लिखित हैं--- 
.._'काव्यस्यात्मा ध्वनिरिति बुघैयंः समास्तातपूर्व- 
स्तस्थाभाव॑ जगदुरपरे भाक्तसाहुस्तमन्ये ४ 
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स्थापना की । ध्वनि शब्द व्याकरण से उधार लिया हुआ है दवर्धन भी आत्मा 
की ओर भ्ुक्रे । उन्होंने काठ्प्र की आत्मा को ध्वनि बतायथा--काव्यस्यात्मा ध्वनिरिति 
(ध्वन्यालोक़, १११) । आनन्दवर्धन के विरोधी भी रहे और समर्थक भी । एक विरोध 
तो वक्रोक्तिजीवितकार कुन्तल का था जिन्होंने ध्वनि को भी वक्रोक्ति के ही अच्तर्गत 
माना है और दूसरे विरोधी थे महिम भद्दु जिन्होंने श्रपने व्यक्ति-विवेका नामक प्रन्‍्थ 
में ध्वनि को अनमान के अन्तर्गत सिद्ध करने का प्रयत्न किया है । तीसरे विरोधी हैं 
दशरूपककार' धनव्जय, वे रसवादी थे । ध्वनिकार के समर्थकों में सब से शक्तिशाली 
समर्थक हैं ध्वच्यालोक की 'लोचन' ('लोचन' का पूरा नाम है 'काव्यालोक-लोचन') 
नाम की टीका के कर्त्ता अभिनवगुप्तपादाचार्य (नवीं शताब्दी के मध्य में) जिल्होंने 
भरतमुनि के नाट्यशास्त्र की अभिनवभारती' नाम की टीका लिखी थी। उसमें उन्होंने 
भरतमुनि के रस-निष्पत्ति-सभ्बन्धी सूत्र की व्याख्या में पूर्वाचा्ों की विवेचता कर 
ओर अपना अभिव्यक्ति-सम्बन्धी नवीन और मौलिक मत देकर रस-शस्त्र की बहुत- 
सी गृत्यियाँ सुलफाई । ध्वन्यालोक की टीका में भी रस-निष्पत्ति का प्रसद्भध भली 
प्रकार पल्‍लवित किया गया है| घ्वतिकार ने यद्यपि रस को ध्वनि के अ्रन्तर्गत माना 
तथापि रसध्वतनि को प्रधानता दी । इस प्रकार ध्वनि-सम्प्रदाय ने भी दबे हुए 
रस-सम्प्रदाय को अलंकारवाद के भार से मुक्त कर रस-सिद्धान्त के उद्धार में योग 
दिया । क्‍ 
श्राचार्य सस्समठ--ध्वनि-मार्ग के अनुयायियों में सबसे लोकप्रिय आचार्य 
मम्मट (११वीं शताब्दी) हैं । उन्होंने भामह के 'शब्दाथों सहिती काव्य” में “अग्वि- 
"पुराण (३३७।७) का काव्य स्फुरदलडूुगरं ग्णवद्दोषवजितम्‌” को मिलाकर अपनी 
एक नई परिभाषा तेयार कर ली और श्रलद्भारवाद का बोझ हल्का करने के लिए 
अनलंकृती पुनः क्वापि (ग्रर्थात्‌ काव्य कभी-कभी बिना अलझ्ुारवाद के भी होता है) 
कह दिया--तददोषो शब्दार्थों सगुणशावनलंकृती पुनः क्वाषि' (काव्यप्रकाश १॥४ ) 
मम्मट ने दोषों भ्रोर गुणों की व्याख्या इसके उत्कर्ष और अपकर्ष-हेतुओं के रूप में ही 
की । उन्होंने भी रस का विवेचन ध्वनि के श्रन्तगेत किया किन्तु उनका विवेचन बहुत 
_विशद और साज्भोपाज् हुआ । उसमें एक विशेष मौलिकता के साथ पूर्ववर्त्ती श्राचायों 
के विचारों का सार है। 
आचाय विव्वनाथ--रस-सिद्धात्त को किसी-न-किसी रूप में माना तो सभी 
आ्राचार्यों ने है और हमारे कवि-गण भी समय-समय पर इस सिद्धान्त का पोषण करते 
'केचिद्‌ वाचां स्थितिमविषये तत्वमृचुस्तदीयं । क्‍ 


तेन ब्लूमः सहृदयसनःप्रीतये तत्त्करूपम ॥' 
“थ्वन्यालोक (१॥१) 
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रहे है ( जैसे भवभूति ने करुण रस को प्रधानता देते हुए कहा है--एको रस करुण 
एवं' (उत्तररामचरित)--लेकिन उसको काव्य की आत्मा के गौरवान्वित पद पर 
प्रतिष्ठित करने का श्षेय आचाय विश्वताय (१४वीं शताब्दी के मध्य) को है। 
उन्होने अपने 'साहित्यदरपंण' में मुवत कण्ठ से रस को काव्य की आत्मा कहा । यद्यपि 
विश्वनाथ ने बहुत-कुछ मम्मट से लिया है तथापि रस के सिद्धान्त को प्रवानता देने मे 
वे सबसे आगे है । रस का अगी ने मानकर भी मम्मठ न गुण-दोषो की व्याख्या में 
रस को अजद्भी माना है--थे रसस्पाड्रिनो धर्मा. शोर्यादिवात्मन ' (काव्यप्रकाश, 
८६६) । विश्वनाथ से सबको रस के आाधीन रखकर “वाक्य रसात्मक काव्य” (साहित्य 
दर्पण, १।३) की उक्नति से सामब्जस्य कर दिया है। ध्वनि को भी विश्वनाथ ने मुख्यता 
दी हे । ध्वनिकाव्य को उत्तम काव्य कहा है-- वाच्यातिदार्यिति ध्यज्ू ये ध्वनिस्तत्काव्य- 
मुत्तमम्‌ (साहित्यदर्पण, ४॥१) असलक्ष्यक्रमव्यद्भचब्वनि के उद्ाहरणों मे रस और 
भाव ही बतलाए है किन्तु व्वनि के श्रन्तगंत उनका सविस्तार वर्णन नही हुश्रा है 
(जैसा मम्मठ ने किया है) | साहित्यदर्पण मे रस का वर्णन तृतीय परिच्छेंद मे 
हुआ है। 
भारतीय तत्त्वज्ञान के अधिक मान्य होने के कारण रस-सिद्धान्त विशेष रूप से 
लोकप्रिय हुआ । हमारे यहाँ झात्मानन्द या ब्रह्मानन्द की प्राप्ति को जीवन का चरम 
लक्ष्य माना गया है। इसमे सतोगुण की प्रधानता रहती है । काव्यानन्द को “ब्रह्मानन्द 
सहोदर” कहा गया है इसमें मत तमोगुण भ्ौर रजोगुरा से श्रस्पृष्ट रहता हे । यही 
बात काव्यानन्द में भी दिखाई गई है-- 
'सत्तवोद्े कादखण्डस्वप्रकाशावरदचिन्मय. । 
वेद्यान्तरस्पशशुन्यों ब्रह्मास्वादसहोदरः ॥ 
लोकोत्तरचमत्कारप्राण' कश्चित्प्रमातृभि । 
स्वाकारवदशिन्नतत्वेनायमास्वाद्यते रसः॥ 
रजस्तमों+यामस्पृष्ट मन' सत्वमिहोच्यते । 
“साहित्यदपंण ( १२,३,४ ) 
अर्थात्‌ सतोगुण की प्रधानता वा आधिक्य के कारण रस अखण्ड और स्वय 
प्रकाशित होनेवाली आनन्द की चेतना से पूर्ण रहता है । इसमे दूसरे किसी ज्ञान का 
स्पर्श भी नही रहता है और यह ब्रह्मानन्द का सहोदर भ्राता होता है । ससार मे परे 
का (वह होता तो इसी लोक का है किन्तु साधारण लोकिक अनुभव से कुछ ऊपर” 
का उठा हुआ' होता है) चमत्कार इसका जीवन-प्राण है। किन्ही-किन्ही सहृदयो, रसिको 
द्वारा अपने से अभिन्‍त रूप में ( भ्र्थात्‌ श्रास्वादकर्ता आास्वाद्य मे कोई भेद नही रहता" 
है) इसका भ्रास्वाद किया जाता है । मन की सात्विक अवस्था वह होती है जिसमे 
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रजोगुण और तमोगुण का स्पर्श नही रहता है। दशरूपककार धनड्जय ने भी काव्य- 
नन्‍्द को ब्रह्मानन्द का श्रात्मण कहा हे--स्वाद काव्यार्थंसभेदादात्मानन्दसलुख्धूव * 
दद्मरूपकस्‌ , ४॥४३)। रस की इस व्याख्या के आगे उसको केवल सुखबाद 
(म्र०त१०989) मानना उसके साथ अन्याय करना होगा | सुख और आनन्द में भेद 
है । आनन्द ग्रतीन्द्रिय और स्थायी होता हे-सुखमात्यन्तिक यत्तद्बुद्िग्राह्ममतोन्द्रियम्‌, 
(श्रीमज़ूगवदगीता, ६६२१) । 
रस का आनन्द लौकिक इन्द्रियजन्य सुख से ऊँचा पदार्थ होता है। ब्रह्मानन्द 
का यह सहोदर अवश्य हे किन्तु छाटा भाई या पुत्र ही है। ब्रह्मानन्द का ही यह लोक 
में ग्रवतरित रूप है। इसमे विकास, विस्तार, क्षोभ और विक्षेप की मनोदशाएँ भ्रवश्य 
रहती है किन्तु रस के अखण्ड, चिन्मय ग्रानन्द की प्राप्ति की मार्गरूपा हें । प्रत्येक 
मनुष्य के जीवन में ऐसे क्षण आते है जब वह क्षुद्र स्वार्थो से ऊँचा उठकर आनन्द 
की दशा मे पहुँच जाता है। उसका हृदय लोक-हृदय से साम्य प्राप्त कर लेता है। 
विश्वात्मा से उसका तादात्म्य हो जाता हे । यही रसददा है । इसको आचार्य शुक्लजी 
ने 'हृदय की सुकक्‍्तावस्था” कहा है। 
यो तो अलकार-शास्त्र के बहुत से आचाये हुए है किन्तु उपरिबर्शित आचार्यों 
के अतिरिक्त तीन आचार्यो का नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय हे-- 
(१) कुन्तल, (२) राजशेखर और (३) क्षेमेन्द्र | वक्रोक्ति 
वक़ोक्ति और का उल्लेख हम पहले भामभह के सम्बन्ध में कर चुके 
कुन्तल है। कुन्तल ने वक्रोक्ति को काव्य का व्यापक गुण माना है । 
कवि का मार्ग साधारण लोगो के मार्ग से कुछ भिन्‍न होता है । 
उसकी शब्दावली में कल्पना का पुट लगा रहता है । वह 'कमल' को कमल' ने 
कहकर 'सरसमी के नेत्र' कहेगा । उषा को 'उद्या' न कहकर “भगवान के चरणो की 
लाली” कहेगा । इसीलिए उसने वक़ता को विचित्र्य तथा 'बदस्ध्य भद्जीमणिति' प्र्थात्‌ 
विदग्ध (0ए४००७०) लोगो के कढने का विशेष ढग' भी क.। है। ब्राउनिज्ञ (8:0७- 
०78 ) ने भी एक जगह कहा है--4060 9७५ ४७॥ 8 हएं। तफ्लफ | 
वक्रोक्ति को व्यापक बनाने के लिए कुन्तल ने ६ प्रकार की वक्रोक्ति मानी 
है--(१) वर्णंविन्यास-वक्रता, (२) पदपूर्वाद्ध-वक्रता, (३) प ढ्ध-वक्रता, (४) 
वाक्य-वक्रता (वाक्य-वक्रता के अन्तर्गत उसने भ्रलकारो को मसात। है" और प्रेयस 
तथा उर्जस्विन्‌ अलकारो के अन्तर्गत रस को माना है। किन्तु रस को प्रधानता न 





१ “वाक्यस्य वक़भावोध्न्यो भिद्यते यः सहख्धा । 
यत्रालड्डा रववर्गोष्सो सर्वो 5प्यल्तभंविष्यति ॥7 
--वक्ोक्तिजीवित (१२१) 


प्रस्तावना १३ 


देते हुए भी रस को नितान्‍्त गौण नहीं माना है। रसवत्‌ को प्र॒लंकार की अपेक्षा 
अलंकाये अ्रधिक माना है। (५) प्रकरण-वक्रता, (६) प्रबन्ध-वक्रता । कवि लोग 
जो अपनी कल्पना से इतिवृत्त में हेर-फेर कर उसे सरसता प्रदान करते हैं वे कवि- 
कर्म (५) और (६) के अन्तगंत भाते हैं । 
राजशेखर (१०वीं शताब्दी के पूर्वाड्ध में) ने अपनी 'काव्य-मीमांसा' में कवि- 
शिक्षा को अपनी विवेचना का मुख्य विषय बनाया है। डाक्टर गद्भधानाथ का का 
'कवि-रहस्य' नाम का ग्रन्थ उसी के झ्राधार पर लिखा गया 
राजशेखर और क्षेसेन्द्र है। उसमें कवि और भावुक, दोनों के भ्रच्छे वर्गीकरण किए 
गए हैं और कवियीं के लिए बहुत-सी ज्ञातव्य बातें बतलाई हैं। 
आचार क्षेमेन्द्र (११वीं शताब्दी) वे श्रौचित्य को प्रधानता दी है और इस 
सिद्धान्त को पद, वाक्य, प्रबन्धाथे, गुण, अलंकार, रस, क्रिया आदि प्र लागू कर 
उसको व्यापक बनाया है। श्रौचित्य-विचार-चर्चा. इनका प्रमुख ग्रन्थ है । 
पण्डितराज जगन्‍्ताथ---रसगज्भुाधरकार पण्डितराज जगन्नाथ (१७वीं 
शताब्दी) आचार्य ग्रौर कवि दोनों ही थे । इन्होंने काव्य को 'रमणीयार्थेप्रतिपादकः 
बब्दः (रसगंगाधर काव्यमाला, सीरीज, एष्ठ ४) कहा है। ये श्राह्लाद के साथ- 
साथ चमत्कार को भी महत्व देते हैं और लौकिक वर्णन में (जेसे तुम्हारे पुत्र हुआ 
है या पेड़ पर पक्षी बेठा है) कोई चमत्कार नहीं मानते जब वही बात किसी चमत्कार 
के साथ कही जाती है तब वह काव्य होती है । पण्डितराज ने काव्य के चार विभाग 
किए हैं (मम्मठट आदि ने तीन ही विभाग किए हैं) --उत्तमोत्तम, उत्तम, मध्यम और 
अधम--- 
'तच्चोत्तमोत्त मोत्तम-मध्यमा-धर्म भेदाच्चतुर्धा' 
--रसगद्भगधर (पृष्ठ ४) 
चित्रकाव्य के भी उन्होंने दो भेद कर दिए हैं । जिसमें बिना व्यञ्जना के गर्थ 
के चमत्कार की प्रधानता हो वह मध्यम और जिसमें केवल शब्द का ही चमत्कार हो 
उसे भ्रधम माना है। पण्डितराज ने हिन्दी कवियों की भाँति अपने ही बनाये हुए. 
उदाहरण दिए हैं। उन्होंने बड़े गव॑ के साथ कहा है कि उन्होंने किसी दूसरे के उदा- 
हरण नहीं लिए । जिस मृग के पास कस्तूरी है वह फूलों की ओर मनसा से भी नहीं 
ध्यान देता-- । 
(निर्माण नृतनमुदाहरणनुरूपं, 
काव्यं मया5त्र निहितं न प्रस्य किड्चित्‌ । 
कि सेय्यते सुमनसां सनसापि गन्धः 
फस्तुरिकाजननशक्तिभूता.. मुगंण ॥४ 
द “7रसगंगाधर (पृष्ठ ३) 
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वेसे वे (रसगद्भाधरकार पण्डितराज जगन्ताथ) बअ्रवखड स्वभाव के तो थे 

ही किन्तु स्थात उनको अपने उदाहरण रचने की प्रेरणा “चन्द्रालोककार' जयदइव, 
केशव, चिन्तामणि आदि से मिली हो । उस समय हिन्दी भी अपने पेरो पर खडी हो 
चली थी। इसके पश्चात्‌ हम हिन्दी में काव्यशास्त्र-विकास का सक्षिप्त विवरण देगे। 
हिन्दी को सस्कृत-साहित्य का उत्तराबिकार मिला था किन्तु खेद है कि 
उत्तराबिकार का पूरायूरा उपयोग नही हुआ । इसके कई कारण थे। शझ्राचार्यत्व का 
भार ऐसे लोगो पर पडा जो प्राय राज्याश्रित थे। हिन्दी 

विशद विवेचन के रीति-प्रन्थ राजदरबारों के लिए लिखे गए थे, जैसी देती 


के अभाव के तैसे गीत' की बात रही । वे लोग पण्डितो-की-सी बाज-फी- 
कारण खाल निकालनेवाले तकंपूर्णा विवादों मे आनन्द नहीं ले 


सकते थे। विलासी लोगो को सौन्दर्य-वर्णन ही रुचिकर 
होता है, इसीलिए हिन्दी के रीति-प्रन्थो में श्रगार और नायिका-भेद का प्रावान्य 
रहा । 

हनन्‍दी मे गृढ़ विवेचन न होने का एक कारण यह भी था कि सस्क्ृत के 
श्राचार्य तो कारिकाशों के साथ गद्य मे वृति लिखते थे और उन पर टीकाएँ भी लिखी' 
जाती थी । उन टीकाग्रों मे नए-मए सिद्धाल्तों का जन्म हुआ । बाज-की-खाल निकालने 
के लिए गद्य का माध्यम ही उपयुक्त रहता है, उसका रीतिकाल मे श्रभाव सा रहा । 
रस-निष्पत्ति का प्रश्न किसी भी रीतिकालीन ग्रन्थकार ने नही उठाया है । मैने केवल 
“रसिक-प्रिया' पर जो सरदार कवि की दीका मे देखा है उसका नमूना 'रसिक-प्रिया' के 
दूसरे छुन्द की सरदार कवि की टीका से दिया जाता है -- 

/ भुजक्षेपन अ्नुभाव ग्ररु निर्वेदादि सचारी रति स्थायी ते रस उत्पत्ति होत 
है तब सक्कही के उत्पत्ति तो देखबे मे आबत, इहा कहा राम देखबे से श्राबत । श्रनु- 
भाव कहौ के ऐसे राम रहे अ्रथवा वे राम सहश है। यह रीति श्रनुभाव की है॥ अरु भट्- 
नायक कहुत है के अनु भाव नाही है। याकों भोग कहो काहे माया श्रावरण रहित जो 
चैतन्य परमात्मा जो रस ताको विज्ञिष्ठ जो भोग सो लीला राम ते होत है श्ौर श्रभि- 
नवमुप्त पाद कहे है॥ श्रालम्बन कारण सत्य है श्रीर उद्दीपन भी सत्य है श्ररु संचारी 
भी सत्य है, स्थाई भी श्रनुभाव ते सत्य होत है ॥ परन्तु जे सबके कारण है पर कारज 
में नही जान पडत है ! 

-“रसिक-प्रिया पर सरदार कवि की दीका (पृष्ठ ७) 
रीतिकाल मे नाट्यशास्त्र पर भी विचार नही हुप्रा क्योकि उस काल में नाठक- 
रचना का भी अ्रभाव-सा ही रहा। 

केगवदासजी कुछ विवाद के साथ रीतिकाल के प्रवत्तंक माने जाते है किस्तु 


प्रस्तावना श्पू 


आहत 


रीतिकालीन प्रवृत्तियों के बीज हमको भक्तिकाल में भी मिल जाते हैं। वेसे तो कहा 
जाता है कि हिन्दी के श्रादि कवि पुष्य ने संवत्‌ ७७० में 
केशव पूर्वच. कोई ग्रलझ्धार-प्रन्‍्थ लिखा था (देखिए झ्राचार्य शुक्लजी का 
रोति-साहित्य. इतिहास, पृष्ठ २) किन्तु उसका कोई पता नहीं है। हिन्दी 
में सबसे पहला रीलिग्रन्थ श्रीक्षपारामजी की 'हिततरजड्िणी 
है। इनका निर्माण संवत्‌ १५६८ में हुआ था ज॑सा कि नीचे के दोहे से प्रकट है--- 
'सिधि निधि शिवमख चन्द्र लखि, साघ शुद्ध तृतीयासु । 
हिततरमिश्यी हों रची, कवि हित परम प्रकासु ॥ 
--डाक्टर भगीरथप्रसाद सिश्र रचित हिन्दी काव्यशास्त्र में 
उद्धृत (पृष्ठ ५१) 
अरडाना वाघतो गति: के ग्रमुमार अज्ू दाई शोर से बाई ओर को पढ़े जाते 
हैं। डाक्टर भागी रथ मिश्र द्वारा उल्निखित इस ग्रन्थ में नायिका-मभेद का ही प्राधान्य है 
प्रौर यह भरतमुनि के 'नाट्यशास्त्र' और भानुदत्त की (रस-मणज्जरी' से भी प्रभावित है। 
सरदासजी की 'शाहित्य-लहरी' में (यद्यपि उसकी प्रामाणिकता में सन्देह है) 
रीतिकालीत प्रवृत्तियों के बीज मिलते हैं। उनके कूटों में अलझ्भारों के भी उदा- 
हरण हँ-- 
“प्राननाथ तुम बिन ब्रजबाला ह्व॑ गई सब अ्रवाथ । 
>< 2 >< 
कज पुँज लखि नयन हमारे भंजन चाहत प्रान । 
सूरदास' प्रभु परिकर अंकुर दीज जीवन दान ॥* 
“:7सूरदास” पञुच रत्न (अमर गीत, पृष्ठ ४५) 
इसमें नयत (नय-+न अर्थात्‌ नीति श्र न्याय का अ्रभाव) विशेष्य सार्थक 
होने से परिकरांकुर अलछ्ार हैं। 
अप्टछाप के दूसरेसुप्रसिद्ध कवि नन्ददासजी ने अपने एक मित्र के हित के लिए . 
नायिका-भेद लिखा था--एक मीत हम सों अस गुन्यो, सें नाइका भेद नहिं सुन्‍्यौं 
(उमाशंकर शुक्ल द्वारा सम्पादित 'नन्‍ददासा --रसमज्जरी पृष्ठ ३६) । उसमें 
नायिका-भेद तो है किन्तु उसकी प्रस्तावना भक्तिपूर्ण है । उसमें थोड़ी क्षमा-याचना 
की-सी भावना है जिससे प्रतीत होता है कि भक्त होने के नाते उनको नायिका-भेद 
लिखने का संकोच था--- 
'रूप प्रेम झानंद रस, जो कुछ जग में आहि। 
सो सब गिरिधरि देव को, निधरक बरनो ताहि ॥ 
--उर्माहंकर शुक्ल द्वारा सम्पादित नन्‍्द दास से उद्धुत ( रसमअजरी, पृष्ठ ३६) 
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इसमें हाव-भाव भी है | इसका उद्देश्य प्रेम-तत्त्व का प्रकाशन है---'बित जाने 
यह भेद सब, प्रेम न परिचे होय' । तुलसीदासजी की “बरवे रामायण' में यद्यपि लक्षण 
नहीं है तथापि उसमें भी अलंकारों के उदाहरण उपस्थित करने की प्रवृत्ति है । 

यद्यपि आचार्य शुक्लजी ने केशवदासजी को रीतिकाल का प्रवत्तेक नहीं माता 
है क्योंकि उनका कहना है कि केशव के परचात्‌ ५० वर्ष तक रीतिकाल को परम्परा 
। नहीं चली तथापि केशव में रीतिकाल की प्रवृत्ति (लक्षण 

आचार्य केशवदास देकर उदाहरण उपस्थित करना) प्रस्फुटित हो चुकी थीं । 
आ्रावार्य शुक्लजी लिखते हैं कि केशव ने संस्कृत काव्य-शास्म 
के विकास-क्रम को आगे नहीं बढ़ाया वरन्‌ पीछे के आचार्यों (भामह, दण्डी, उद्भूट 
ग्रादि) का अभ्रनुकरण किया । ऐसी पुनरावुति तो संस्कृत-साहित्य में भी होती रही है। 
ध्वनिकार आनन्दवर्धन और उनके टीकाकार अभिनवगुप्त तथा रसवादी धनञ्जय के 
पश्चात्‌ अलड्भारवादी जयदेवपीयूषवर्ष और उनके टीकाकार ग्रप्पय दीक्षित तेरहवीं 
शताब्दी में हुए। वे लोग जो पीछे लौटे (श्रायेसमाजी तो मोक्ष से भी पुनराबृति 
मानते हैं) यदि केशव ने भी इतिहास की पुनरावृत्ति की तो कौन से श्राइचय की बात 
है ? --पम्राइ॥0ए 70९88 उ8था. 

केशवदासजी ने रीति-सम्बन्धी दो ग्रव्थ लिखे--(१) 'रसिक-प्रिया' (संवत्‌ 
१६४२) और (२) कवि-प्रिया' (संवत्‌ १६५२) । केशवदास अलछ्ृूारवादी थे। 
उतका कथन था कि 'भूषरणण बिन न बिराजई कविता बनिता मित्र' (कवि-प्रिया, पञु्चम 
प्रकाश १) किन्तु उन्होंने कविता के लिए दोनों से रहित होना भी अत्यन्त श्रावश्यक 
- माना है--- 

रंजत रंच न दोषयत, कविता बनिता सित्र । 
बंदक हाला होत ज्यों, गंगा तट अपवित्र ॥' 
“कवि-प्रिया (तृतीय प्रकाश ४) 
कवि-प्रिया' में अलझ्ारों का क्षेत्र व्यापक माना है। उन्होंने दो प्रकार के 
श्रलड्भार माने हैं--(१) साधारण, जिसमें दूनियाँ के सारे वर्ण्य पदार्थ श्रा गए हैं और 
(२) विशिष्ट, जिसमें कविता के अ्रलद्भार झा गए हैं, यह ३७ माने हैं । 

'रसिक-प्रिया में रसों का वर्णन है किन्तु उसमें शआद्भार को ही महत्ता दी गई 
है । औरों का तो नामोल्लेख-मात्र ही है । शज्भार के उन्होंने प्रच्छन्‍्त और प्रकाश नाम 
के दो भेद किए हैं। यह एक प्रकार से नई उद्भावना थी यद्यपि इसकी आवश्यकता में 
लोगों को सन्देह है। देव ने इसको पीछे से अपनाया था । 

आचाये शुक्लजी ने कविवर भूषण के भाई चिन्तामणि को रीतिकाल के 
प्रवत्तेक होने का श्रेय दिया है। इसका रचना-काल संवत १७०० माना जाता है। 


प्रश्वावयना २७ 


इन्होंने पीछे के आचार्यों (रसवादी) के मार्ग का अनुकरण 
चित्तामरिय त्रिपाठी किया है। इनके दो ग्रनस्थ--(१) कवबि-कुल-कल्पतर (२) 
तथा “श्रद्भार-मण्जरी' उपलब्ध हैं। चिन्तामणि आचार्य 
विश्वनाथ और मूम्पट दोनों से ही प्रभावित हैं । उन्होंने दोनों की ही परिभाषाशरों को 
मान्य समझा है। चित्तामणि द्वारा किया हुप्रा गुणों का वर्णव भी काव्य-प्रकाश' से 
प्रभावित है। दोनों आाचापों से प्रभावित उनकी काठ्प की परिभाषा देखिए--- 
विश्वनाथ से प्रभावित--- 
(क) 'बतकहाड रसमे जु है कवित्त कहावे सोइ' । विश्वनाथ की परिभाषा 
इग प्रकार है -“जाक्य रसात्मक काव्य! (साहित्यदपंश, १॥३) । 
मश्म से प्रभावित--- 
(ख) सगुत अ्लंकारन सहित, दोषरहित जो होइ। 
शब्द श्रर्थ वारो कवित्त, विद्रुध कहुत सब कोइ ॥' 
मम्मट की परिभाषा इस प्रकार है--- 
तददोषो शब्दारों समुशावदनलंकृती पुनः क्वापि' 
--कावध्यप्रकाश (१४४) 
(चिन्ता मणि की ये दोनों परिभाषाएँ श्री भगीरथ मिश्र के 'हिन्दी काव्यशास्त्र 
क्रमदा:--पुष्ठ ७५ और ७६--के उद्धरणों से उद्धत की गई हैं) । 
वास्तव में हून्दी के ग्राचाय सारग्राही थे जो कविता द्वारा काव्य-सिद्धान्तों का 
प्रचार कर उदाहरणों की सष्टि में थोड़ी वाह-वाह था लेते थे। उदाहरण उनके 
ग्रवध्य फड़कते हुए ह#ते थे । ह 
गोपकधि (रखनाकाल संत्रत्‌ १६९१) ने रस को प्रधनता दी। उनके ग्रन्थ 
'सुबा-निधि' के नामकरण से भी यह व्यक्त होता है कि वे रस को प्रधातता देते थे । 
इसमें रस, भाव, नायिका-भेद आदि रस से सम्बन्धित विषय 
तोषकवि तजिए गए हैं। लक्षण दोहों में दिये हैं भौर उदाइरण कवित्त, 
संबंया, छप्पयों और दोहों आदि में दिये हैं । 
हाराज जसवस्तभिह (जन्म-संवत्‌ १६२३) का भाषा-मूषण' बड़ा लोक- 
प्रिय ग्रस्थ है। यद्यपि इस ग्रन्थ का नाम भूषण (अलझ्भार) पर है तथापि इसमें 
सभी काव्पराज़ों का संक्षेप में वर्णन है। इन्होंने ग्रन्थ के 
महाराज जसवन्तसिहु॒विपयों के सम्बन्ध में इस प्रकार लिखा है--- 
लक्ष्डन तिय भ्ररु पुरुष के हाव-भाव रस धाम । 
अलंकार संयोग ते, भाषा भूषन नास॥। 
“>माषा-भूषन (दोहा २१३) 


श्धध सिद्धान्त और अ्रध्ययन 


इसमें संस्कृत के 'चन्द्रालोक' का भाँति एक ही दोहे में लक्षण झोौर उदाहरर 
दिये गए हैं । एक उदाहरण लीजिए-- 
'परिसंख्या इक थल बरजि दूजे थल ठहराइ । 


नेह हानि हिय में नहीं भई दीप में जाइ॥ 
भाषा-भूषन (दोहा १४५) 
आषा-भूषन' चन्द्रालोक के किसी मयूख का श्रनुवाद नहीं है, कहीं-कहीं छाया 


अवश्य ग्रा गई है । बहुत-सी जगह यह स्वतन्त्र है। 'चन्द्रालोक में रसो का वणन कुछ 
विस्तार के साथ अलडूरों के बाद में किया गया है किन्तु भाषा-भूपन में प्रारम्भ में 
ही किया गया है। अलछ्ारों के वर्णन में कहीं 'चन्द्रालोक' की छाया है और कहीं 
नहीं है। सहोक्ति के उदाहरण में छाया है, भाषा-भूषना का उदाहरण इस प्रकार 
है--'कीरति श्ररिकुल संग ही जलनिधि पहुँची जाई (भाषा-भूषन, दोहा &२)-- 
तथा 'चन्द्रालोक' का उदाहरण इस प्रकार है--दिगनन्‍तमगमद स्पकी ति: प्रत्याथिभिःसह 
(चन्द्रालोक, ५१६०) । भाषा-भूषन में 'जलनिधि' है और चन्द्रालोक में “दिगन्त' है। 
यथासंख्या का उदाहरण लीजिए--- 
करि ग्ररि, मित्र विपत्ति को गंजन, रंजन, भंग 
--भाषा-भूषन (दोहा, ५४१) 
शत्रु मित्र द्वित्पत्पक्षं जयरब्जयभव्जय' 
--चन्द्रालोक (२) 
पा-भूषन' में बहुत से उदाहरण स्वतन्त्र हैं जिनकी संख्या अधिक है । 
मतिराम [(जन्म संवत्‌ १६७४) के दो मुख्य ग्रन्थ हैं-- (१) 'रसराज' और 
(२) ललिल ललाम' | 'रसराज' रस और नायिका-भेद का ग्रन्थ है श्रौर 'ललित- 
ललाम' अ्रलड्भार का। इनकी भाषा की सरसता ने इनके 
सतिराम उदाहरणों को सजीव बना दिया है। इनका किया हुआा 
नायिका का वर्णन बड़ा प्रसिद्ध है-- 
कुन्दन को रंग फीको लगे, भलके श्रपि श्रंगनि चारु गोराई। 
श्रांखिन सें श्रलसानि, चितौन में मंजू विलासन की सरसाई ॥॥ 
को बिन मोल बिकात नहीं 'मतिराम' लहै मुसकानि मिठाई। 
ज्यों-ज्यों निहारिय नेरे ह्व॑ नेननि त्यौं-त्यों खरी निकरे सो निकाई ॥॥' 


“मतिराम-प्रन्थावली (रसराज ६ ) 
ललित ललाम' का एक उदाहरण लीजिए --- 


और ठोर ते मेटि कछ, बात एक ही ठोर। 


बरनत परिसंख्या कहत, कवि कोविद सिरसौर ॥' 
“मतिराम-प्रन्थावली (ललित ललाम २७३) 


अ्रस्तावना १९ 


मतिराम ने कुछ उदा?रण दोहों में और कुछ सवेग्रे आदि बड़े छन्दों में 


भूषण (जन्म-संवत्त १६७०) ने लिखा तो श्रलड्धार-ग्रन्थ ही किन्तु इनकी 
विशेषता यही है कि इन्होंने उदाहरण शिवाजी से सम्बन्धित वी ररस के दिये हैं । इनके 
दिग्रे हुए लक्षण अशुद्ध बतलाये जाते हैं । कुछ लोग इस 
भूषण स्वतन्त्रता को विचार-स्वातन्त्र्य का द्योतक मानते हैं किन्तु 
जहाँ उदाहरण लक्षण के श्रनुकूल नहीं हैं, (जैसे परिणाम, 
लुप्तोपमा, अप, सम, विभावना, अर्थाल्त रयात्त में) वहाँ हमको यह स्वीकार करना 
पड़ेगा कि कवित्व ने आचार्यत्व को दबा लिया है। विभावना के लक्षण में तो यह 
कहा जाता है कि--- 
भयो काज बिन हेतु ही, बरनत है जिहि ठोर। 
तहें बिभावना होति है, कबि भूषन सिरसौर ॥ 
“भूषण-प्रन्थावली (दोहा १८५) 
किन्तु जो उदाहरण दिया गया हैं उसमें असंगति की भलक अधिक है--- 
दीन्हो कुज्वाब दिलीपति को श्ररु कोन्‍्हों बजीरनू को मुह कारों (भूषण ग्रन्थावली, 
दोहा १८६) | असंगति का लक्षण इस प्रकार है-- 
'हेतु अनत ही होय जहाँ काज श्रनत ही होय' 
--भूषरण-प्रन्थावली (दोहा १६९) 
ग्राचार्य कुलपति मिश्र (रचता-काल संवत्‌ १७२७) का मुख्य भ्रन्थ 'रस- 
रहस्य' है जो थोड़े-बहुत अन्तर के साथ (उदाहरणणों में इन्होंने श्रपने आश्रयदाता , 
महाराज रामसिह की प्रशंसा के छन्र रक्‍्खे हैं) 'काव्य- . 
कुलपति मिश्र प्रकाश” का छायानुबाद है। इसका विवेचन अपेक्षाकृत कुछ 
गम्भीर है श्रौर इसीलिए कहीं-करों गद्य की वृत्ति भी है। 
यही इसकी विशेषता है । 
चिन्तामरणि की भाँति इन्होंने भी काव्य के दो लक्षण दिये हैं--( १) रस*« 
प्रधान और (२) काव्यप्रकांश' से प्रभावित निर्दोष श्लौर समुणता पर बल देनेवाला। 
इनमें आचार्यों के मत की आलोचना की भी प्रवृत्ति दिखाई देती है । 
आचार देव (जन्म-संवत १७३०) ने प्रायः ५२ ग्रन्थ लिखे हैं। उनमें 
'रसबिलास', भवानीविलास', शब्दरसायन' आदि ग्रन्थ हैं जिनमें प्रायः सभी काव्यांगों- 
का वर्णान किया गया है। उसमें रस के साथ दब्ददक्तियों 
देव और रीतियों का भी वर्णान है। देव ने शब्द-रसायन' में, 
दब्द की साथ्थंकता इस प्रकार बतलाई है--शब्दरसायन 


२० सिद्धान्त और प्ध्ययन 


नाम यह, शब्द प्र्थ रस-सार । देव ने सब रसों में शुज्भार वा प्रधानता दी है। 
उन्होंने नौ रप्तों का सम्बन्ध शज्भार के संयोग और वियोगपक्षों से दिखाया है। 
संयोग का सम्बन्ध हास्य, बीर ग्रोर अदभुत से है; वियोग का करुण, रौद्र और 
भयानक से तथा बीभत्स और शान्त रस का दोनों से । बसे भी इन्होंने तीन-तीन रसों 
की तिकड़ी बनाकर श्ृज्भार को सर्वोपरि ठहराया है-- 
'तीनि मुख्य नवही रसनि, द्वे-हे प्रथमनि लीन, 
प्रथम मुख्य तिनहन में, दोऊ तेहि ग्राधीन । 
हास अरु भय, सिगार रस, रुद्र, करन रस बीर, 
अदभुत श्ररु वीभत्स संग, सातो बरनत धीर ॥' 
-“-शब्दरसायन (तुतीय प्रकाश पृष्ठ ३१) 
अर्थात्‌ नी में तीन मुख्य हैं। श्द्धार, दीर और शान्त । इनमें दो-दों विलीन 
हो जाते हैं जैसा नीचे दिखाया गया है। तीनों मुख्य रसों में आद्धार में वीर और 
शान्‍्त विलीन हो जाते हैं--- 








शृजद्धार 

मम बल, सिर 
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वीर शाग्त 
शृद्धार वीर जान्त 
| | 
| | | 

हास्य भयानक रौद्र करुण अद्भुत वीभत्स 


यदि इसमें थोड़ा परिवर्तन हो जाता तो अधिक व्यवस्थापूर्ण बन जाता। श्यूज्भार 
के साथ हास्य और करुण रख दिये जाते तो संयोग और वियोग में एक-एक बँट जाते 
और वीर के साथ रोद् तथा भयावक्र रख दिये जाते तो ग्राश्रय में रौद्र आ जाता और 
आलम्बन में भयानक । शान्त में बीमत्स और अद्भुत का योग ठीक ही है | शान्त् रस 
में संसार के प्रति घृणा का भाव रह। है और भगवान्‌ की लीला के प्रति विस्यय 
का भाव होता है । 

केशव की भांति देव ने भी शज्भार के प्रच्छत्त और प्रकाश दो भेद किये हैं । 
भानुदत को 'रस-तरंगिणी' के अनुमार देव ने रसों के लौकिक और ग्रलौकिक 
के रूप में भी भेद किये हैं। अनौकिक के भी तीत भेद किये हैं--(१) स्वापनिक, 
(२) मनोरथिक और (३) औवनाग्रिक । देव ने रस की स्थिति को दम्पत्ति विशेषकर 
दाधाकृष्ण जैसे दिव्य दम्पत्तियों में माना है। सम्भव है यह भक्ति-भावना का फल 
हो। यहाँ वे भट्टलोल्लट से प्रभावित दिखाई पड़ते हैं--“दम्पति उर कुरलेत बिधि 


प्रस्तावनां २१ 
बीज भीज रस-भाव ।* (प्रेम चन्द्रिका) 
देव ने सञ्चारियों के वर्गीकरण में परम्परा से भेद प्रदर्शित किया है। 
उन्होंने सञ्चारियों के दो भेद किये हैं--(१) तन-सञ्चारी और (२) मन- 
रस|ञ्चारी (शारीरिक और शआ्रान्तरिक) | तन-सख्दारियों में साहित्य-शास्त्र के सात्विक 
भाव रखे हैं और मन-रुड्चारियों में साधारण सज्चारी । सातज्विक भावों को 
अ्नुभावों में नहीं रखा है। | 
देव ने भावविलास' में तो केवल ३९ अलंकार माने हैं किन्तु 'शब्दररायन' 
में ४० मुख्य और ३० गौण, कुल मिलाकर ७० अलंकार माने हैं। देव ने शब्द- 
शक्तियों पर भी विचार किया है और अभिधा को मुख्यता दो है। उसकी तुलना 
स्वकीया से की है और व्यञ्जना की परकीया से । देव ने दोषों का वर्णन नहीं किया 
वरन्‌ स्त्रियों भर नायिका आ्रादि के वर्गीकरण में विशेष रुचि दिखाई है। केशव ने 
दोषों का वर्णन किया है। इस प्रकार हम देखते हैं कि हिन्दी के आ वार्यों में केशव 
के पश्चात्‌ देव ने कुछ मौलिकता दिखाने और गम्भीर विवेचन का प्रयास किया है। 
देव के पश्चात्‌ आाचाये कवि तो बहुत से हुए (जैसे मूरति मिश्र, श्रीपति, 
सोमनाथ, ग्वाल कवि, लछिराम भ्रादि) किन्तु इत कबियों में जो ख्याति भिखारीदास, 
दूलह कवि और पद्माकर को मिली वह और किसी को नहीं । 
भिख़ारीदास भिखारीदास का कव््यनिर्शय! (रचनाकाल संवत्‌ १८०३) 
रीतिशास्त्र का सर्वागपूर्ण ग्रन्थ है? । यद्यपि इसका ६ष्टिकोर 
'काव्मप्रवाश' का ही है तथापि इसमें कुछ बातों क) मौलिकदा है। इसमें भाषा के 
ऊपर भी थोड़ा विवेचन है | यद्यपि काव्यनिर्णय' का दृष्टिकोण प्रारम्भ में अ्रलं का र- 
गुण भ्रादि के सम्बन्ध में तो 'साहित्यदर्पण' कान्‍्सा हो है--क्योंकि रस को ब-विता का 
शरीर या मुख्य अंग माता है तथा अलंकारों को आभूषण, गुणों को रूप और रंग 
तथा दूषणों को कुरूपता का उत्पादक माना है--तथापि साहित्यदर्पणुकार की भाँत्ति 
रस को आत्मा नहीं कहा गया है । यह कमी दासजी ने आगे चलकर गुणों के सम्बन्ध 
में प्री कर दी है-- द 
ज्यों जीवात्मा में रहे, धर्म सुरता आदि। 
त्यों रस ही में होत गुण, बरने गने सबादि ॥ 
रस ही के उत्कर्ष को, भ्रचल स्थिति गुण होय॑। 


१. डाक्टर नरेन्द्र की देव और उनकी कविता' (पृष्ठ १३०) से उद्धत । 
२. अ“अट्वारह से तीवनि हो, सम्बत आस्विन सास। 
ग्रन्थ काव्यनिरिमय रघच्यो, विजे दसें दिन दास 
“भिन्लारीदासकृत काव्यनिर्णय (मंगलाचरख-वर्णन ४) 


० सिद्धान्त और श्रध्ययन 


अंगी धरम सुरूपता, अंग धरम नहिं कोय ॥' 
भिखारीदासकृत फाव्यनिर्णय (इलेषघालंकारादि-वर्शान ६२ तथा ६३) 
'काव्यनिर्णय” में रस का वर्णन ध्वनि के अन्तर्गत नहीं किया गया जेंसा 
काव्यप्रकाश' में है वरन्‌ उसका वर्णान स्वतन्त्र हुआ है। दासजी ने रस को रसवत्‌ 
अलंकार के अन्तर्गत नहीं माना है, जसा कि दण्डी श्रौर केणब ने मानता है वरन्‌ 
हित्यदपंण' की भाँति रसवत श्रलंकार वहाँ माना है जहाँ कोई रस किसी रस या 
भाव का अंग होता है । रसवदादि को रस का अपरांग भी कहा है-- 
“रस भावादिक होत जहूं, युगल परस्पर अ्रंग । 
तहूँ अपरांग कहें कोऊ, कोउ भूषन इहिं ढंग ॥ 
रसवत॒ प्रेया उर्जशी, समाहितालंकार । 
भावोदेवत सन्धिवत, ओर सबलवत सार।॥॥' 
- भिखारीदासक्ृत काव्यनिरणंय (अ्परांग-वर्णन, १ तथा २) 
ये पंक्तियाँ 'नाद्वित्ववर्षएए' की निम्नोल्लिखित कारिकाओं का अनुवाद प्रतीत 
होती हैं-- 
रसभावो तदाभासों भावस्य प्रशमस्तथा ॥। 
गुणीभूतत्वमाभान्ति यदालंकृतयस्तदा । 
रसवत्प्रेय ऊरजस्वि समाहितमिति क्रमात :। 
भावस्य चोदये सन्धों सिश्रत्वे तदाख्यका ॥।' 
“साहित्यदर्पण (१०॥७५,७६) 
हाँ (१) रण, (२) भाव, (३) उनके आभास तथा (४) भावशान्ति 
दूसरे रस के साथ गौण होकर अंग बनते हैं वहाँ वे श्रलंकार हो जाते हैं और उनका 
नाम क्रमशः रसवतु, प्रेय, ऊजेस्व और समाहित होता है। (काव्य-प्रकाशकर का भी 
प्रायः ऐसा ही मत है) 
काव्यनिणुय में श्रलंकारों को स्वतन्त्र रूप से महत्ता नहीं दी गई है 
पर केवल अलंकार होते हैं वहाँ कच्य भ्रपर काव्य कहलाता है, वे गुणों के रा 
किन्तु व्यंग्य के विना होते हैं वहाँ वह मध्यम काव्य होता है और जहाँ व्यञ्जना 
के साथ रस, अलंकार ग्रादि आते हैं वहाँ उत्तम काव्य होता है। इस प्रकार व्यञ्जना 
को पर्याप्त प्रधानता मिल जाती है। 
दासजी ने अलझ्ारों के वर्गीकरण का भी एक मौलिक प्रयास किया है। 
उन्होंने समता, विरोध, शृद्धला वा तक के भ्राधार पर वर्गी करण नहीं किया है वरन 
*हर-एक वर्ग के प्रतिनिधि अलख्भार के नाम पर अलझ्ूारों का वर्गीकरण किया है । 
लेकिन सब जगह एक-सा नहीं है। कुछ तो वर्ग कें प्रतिनिधि में झादि लगाकर बर्गं- 
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बद्ध है (जैते उपमादि, उत्प्रेक्षादि), कुछ स्त्रयं एक ही वर्ग हैं (जैसे भ्रतिशयोक्ति, 
विरुद्ध आदि) और कुछ स्फुट हैं। चतुर्देश उल्लास में ऐसे बहुत से अ्लझ्धार हैं। वें 
चतुर्देश उल्जास के प्रारम्भ में लिखते हैं-- 
उचित अनुचितो बात में, चमतकार लखि दास । 
अरुक छु मक्तक रीति लखि, कहृत एक उल्लास ॥। 
-+शभिखारीदासकृत काव्यनिर्णय (समालाडूवरादि-वर्ण न, १) 
गुणों के सम्बन्ध में दासजी ने मम्मट का अनुकरण किया है। दशों गुणों का 
वर्णन कर सब को तीन में (माधुये, श्लोज और प्रसाद में) अन्तर्भक्त बतलाया है-- 
माधुर्योज प्रसाद के, सब गुण हैं आधीन। 
ताते इनहीं को गन्यो, सम्मठ सुकबि प्रबीन ॥४ 
+भिखारीदासकृत काव्यनिर्णेय (गणनिर्णय-वर्णन, ३०) 
इस प्रकार हम देखते हैं कि दासजी ने बड़े कौशल के साथ 'काव्यप्रकाश' और 
ध्धाहित्यदर्पण! का समन्वय किया है श्रौर अलड्ूरों में, 'चन्द्रलोक' का भी सहारा 
लिया है--- 
बूकि सुचन्द्रालोक अरु, काब्यप्रकासहु ग्रन्थ । 
समुक्ति सुरुचि भाषा कियो, ले औरो कबिपन्थ ॥' 
“+भिंखवारीदासठत काव्यनिर्णय (मंगलाचरण-वर्णन, ५) 
दूलह (रचना-काल संत्तत्‌ १७०० से १८२५ तक) का भाषा-भूषन' की भाँति 
'ऋति-कुल-कण्ठाभरण' बड़ा प्रामारि।क शौर लोकप्रिय ग्रन्थ है । इसमें कवित्त-सवैयों 
में लक्षण और उदाहरण दिये गए हैं, क्रिन्तु यह नियम 
दूलह नहों है कि एक छन्द में एक ही अलछद्धूार का वर्णन 
हो । इसमें ११७ ग्रलछ्भारों का वणन है और अ्रधि- 
कांश में उदाहरण खज्भार से अभ्रथवा राधा-कृष्ण के यश-वर्णात से सम्बन्धित हैं जो 
प्रवृत्ति सवंथा रीतिकालीन प्रकृति के अनुकूल है। भाषा-नूयद की ही भाँति कवि- 
कुल-कण्ठाभरण' में भी समास गुण भ्रधिक है-- 
अभिप्राय सहित विशेषण जहाँईं होय, 
तहाँ परिकर कवि दूलह गनाई है। 
वुन्दावन चंद नंद-नन्द घनइयास देखो, 
श्रानि इन आँखिन को तपन बुराई है ॥' 
--कंवि-कुल-कण्ठाभररा (छन्द २६) 
आधे में परिकरांकुर का लक्षण और उदाहरण है । 
कहीं-कहीं 'चन्द्रालोक' की भी छाया है किन्तु बहुत कम, जेसे' तद्गुर के उदा- 
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ओंठन में झोप आल बेसरि के मूँगा भए,' 
--कंवि-कुल-कण्ठाभरण (छन्द ६६) 
पद्म रागारुणं नासामोक्तिक तेड्धराशितम' 
द --चन्द्रालोक (५११०२) 
पद्माकर (जन्म-संवत्‌ १६१०) की विशेषता यह है कि इनके आचाय॑त्व ने 
इनके कवित्व को दबाया नहीं है । इनके उदतास्ण एक से एक सरस हैं । इसका 'जग- 
जगह्विनोद' रसशास्त्र के प्रारम्भिक विद्यार्थियों का कण्ठहार 
पद्माकर हैं । इसमें य्य्पि श्वृद्धार के अन्तर्गत हाव-भाव और 
नायिका-भेद की ही प्रधानता है तथापि और रसों का भी, 
जेसा हिन्दी के सब व वियों ने वि.या है, चलता हुआ व्णंन है। पद्माभरण' इनका 
अलंकार र-पग्रन्थ है। यह ग्रंथ भी 'चन्द्रालोक' से प्रभावित है। उदाहरणास्वरूप 'जगद्विनोद 
की स्थायीभाव और रस की परिभाषाएँ देखिए--- द 
“रस अनुकूल विचार जो, उर उपजात हैं आ्राय । 
थाई भाव बखानहीं, तिनहीं को कवि राय ॥ 
है सब भावन में सिरे, दरति न कोटि उयाव । 
हूँ परिपुरन होत रस, तेई थाई भाव ॥ 
“पद्माकर पठचामृत (जगद्विनोद, छन्‍्द ५७२ तथा ५७३) 
ग्लडूार का उदोह- णु-- 
सुद्धापन्हुति जहूं थप, सुद्ध वस्तु छपि जात । 
यह ने सीस तो है कहा ? नभगंगा जलजात ॥॥ 
“एूप्रपभमाकर पञ्चामृत (पद्माभरण, छुन्द ४५) 
छापे को कल्ों के प्रचार के लिए गद्य की प्रतिष्ठा बढ़ी और हिन्दी में भी अल- 
डूर-शास्त्र के गम्भोर विवेचन का सृत्रपात हुआ । भारतेन्द्रजी ने नाटय-साहित्य पर 
नाटक नाम को छोटी-सी पुस्तक लिखी । यह सन्‌ १८८३ में लिखाई गई थी | 
शास्त्रीय विवेचन ओर इतिहास दोनों ही हैं । कविराज मुरारीदास वा जसवस्त यशों 
भूषण (संवत्‌ १६५०) विवेचल की ओर एक नया प्रयास 
नवीन युग था। ,उसम सब श्रलछूारों के लक्षण व्युत्पत्ति देकर 
। उनके नाम से ही निकाले गए हैं। इसमें पद्यमय लक्षण 
ओर उदाहररा भी हैं । गद्य में रस-सम्बन्धी सबसे पहला प्रयास अ्रयोध्या-नरेश महाराज 
शृतापनारायरा सिंह का 'रसकुसुमाकर' है। यह संवत्‌ १६५१ में इण्डियन प्रेस से प्रका- 
शित हुआ था । इसमें विवेचन गद्य में है श्र उद्दाहरण दूसरों के बनाये हुए छन्‍्दों में 
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हैं। इसके पश्चात संवत १६९८३ में श्री कन्हैयालाल जी पोह्यार की 'अलड्भार-रज्जरी' 
का पूर्वेरूप अलड्ूार-प्रकाश' प्रकाश में श्राया । उसका काव्य-कल्पद्रम' पहले नागरी 
प्रचा रिणी-सभा, आगरा से संवत १६५३ में निकला था। पीछे से इसके दो भाग हो गए--- 
(१) प्रलद्भूर-मझजरी और (२) रस-मण्जरी । “रस-मज्जरी' वास्तव में 'काव्य- 
प्रकाश' के श्राधार पर लिखा गया है। 'रस-मञ्ज्ज री नाम होते हुए भी, उसमें 'काव्य- 
प्रकाश” के अनुकरणा में असंलक्ष्यक्रमव्यद्धअध्वनि के अ्रत्तगंत रक्‍्खा गया है। इंन 
पंक्तियों के लेखक का 'नवरस' भी प्राय: उर्सी समय (संवत्‌ १६८६) का लिखा हुग्रा 
है। उसका छोटा संस्करण तो और पहले का (पर्थात्‌ संबत्‌ १९७७ का) था । बड़े 
ग्रौर वतेमात संस्करण का उल्लेख 'रस-मण्जरी' में आलोचनात्मक रूप से हुआ है । 
शास्त्रीय ज्ञान का जहाँ तक सम्बन्ध है वहाँ तक 'रस-मज्जरी' परम उत्कृष्ट ग्रन्थ है। 
उसका विवेचन भी शास्त्रीय ढंग का है और उदाहरण भी शास्त्रीय हैं जो श्रधिक 
सरस नहीं कहे जा सकते हैं। 'रस-मज्जरी' में जो नवरस” की भूलें दिखाई गई हैं 
लेखक को उनकी खेदपूर्ण चेतना स्वयं भी उसके ('रस-मणज्जरी' के) छपने से पूर्व ही 
गे चुकी थी किन्तु वह विवश था । नवरस के दूसरे संस्करण होने की श्रभी तक नौबत 
नहीं आई। मालूम नहीं उन्होंने उसके पहले संस्करण में कितनी प्रतियाँ छाप डालीं 
जो खूब बिक्री होने पर भी श्रभी तक निःशेष नहीं हुईं । उसकी कुछ भूलें मेरे श्रज्ञान- 
वश हुईं और अधिकांश भूलें पाण्डुलिपि की ग्व्यवस्था, प्रकाशक-लेखक के अ्रसहयोग 
और मेरे प्रफ न देखने के कारण हुईं। अस्तु, उन्हीं भूलों के संशोधन के उद्देश्य से मेरे 
मन में अभ्रकेले रस पर ही नहीं पूरे काव्य-सिद्धान्त पर एक छोटी-सी पुसंतक लिखने का 
विचार आया । वह विचार बहुत*दिनों तक आलसियों के मनसूबों की भाँति निर्जीव , 
रहा किन्तु श्री चिरंजीलाल[एकाकी' के उत्साह ने उसे सजीव बना दिया श्ौर सिद्धान्त 
और अध्ययन' का पहका संस्कररा प्रकाश में आया । 

नवरस' में भूलें अवश्य हैं लेकिन उसमें गुण भी हैं। वह सबसे पहली पुस्तक 
है जिसमें शास्त्र की पीटी हुई लकीर से हटकर नए दृष्टिकोण से रस के सिद्धान्तों पर 
विचार किया गया है, वह पहली पुस्तक है जिसमें 'काव्यप्रकाश' और 'साहित्यदर्पण' 
के उदाहरणों को छोड़ हिन्दी के प्राचीन और नवीन कवियों के उदाहरणों को मान 
दिय्रा गया है (उसमें कुछ उदाहरण अनुपयुक्त भी हैं) ओर उसमें ही पहली बार 
रस के मनोवेज्ञानिक पक्ष को प्रकाश में लाने का प्रयत्त किया गया तथा स्थायी भावों 
का मौलिक सहजवृत्तियों (29/80087०ए 7807008) से सम्बन्ध जोड़ा गया है । शास्त्र से 
स्वतन्त्र होकर लिखने का यह प्रर्थ नहीं कि शास्त्र की बातों का मन चाहे जैसा उल्लेख 
किया जाए । यदि कहीं मुभसे अ्ज्ञानवश ऐसा हुआ हो तो उसके लिए मैं क्षमाप्रार्थड 
हूँ और सुधार करने के लिए तैयार हूँ। मैं अपनी सफाई देने में प्रसंग से हठ गया 
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किन्तु यह वर्तमान पुस्तक के जन्म का इतिहास बतलाते के लिए आवश्यक है । पाठक 
इसे मा करेंगे ! 
अपने उल्लेख के पर्व म्ले ग्राचार्य महावीरप्रसाद हिवेदी के 'रसज्ञ-रझ्जन 
उल्लेख पहले कर देना चाहिए था। उसका पहला प्रकाशन सन्‌ १६२० में हुझ्ा 
[। उसमें कविता की परिभाषा के साथ (जो अंग्रेजी भाषा के कत्रि मिल्टन की परि- 
पा सेप्रभात्रित है) कवि-शिक्षा की बहुत सी बातें दी गई हैं। उस पुस्तक पर राजशेखर 
क्षेमेन्द्र और मौलाना हाली का सम्मिलित प्रभाव है, फिर भी द्विवेदी जी के विचारों में 
स्वृतन्त्रता और मौलिकता है। उनके काव्य-सम्बन्धी विचारों में नीचे की बातें बड़ी 
स्पष्टता से हमारे सामने श्राती हैँ-- 
८१, कविता में साधारण लोगों की श्रवस्था, विचार और मनोविकारों का 
वर्णन हो ! 
उसमें धीरज, साहस, प्रेम और दया आदि गुणों के उदाहरण रहें । 
कल्पना सुक्ष्म और उपमादिक श्लंकार गढ़ न हों । 
. भाषा सहज, स्वाभाविक ओर मनोहर गहो । 
. छन्द सीधा, सुहावना और वर्णन के अ्नुकल हो ।/ 
“रसज्ञ-रअजन (पृष्ठ १६) 
द्विवेदीजी कविता में मिल्टन के बतलाये हुए गुण चाहते थे---“कविता सादी 
हो, जोश से भरी हो ओर प्रसलियत से गिरी न हो' (रसज्ञ-रञ्जन, पृष्ठ ४७) इससे 
प्रकट होता है कि आ्राचाये द्विवेदी जी का दृष्टिकोण व्यावहारिक और उपदेशात्मक 
था । वेन्कविता को जनता की वस्तु बनाना चाहते थे फिर भी वे रस और चमत्कार 
के पक्षपाती थे--- 
शिक्षित कवि की उक्तियों में चमत्कार का होना परमावश्यक है। यदि 
कविता में चमत्कार नहों--कोई बविलक्षणता नहीं--तो उससे आनन्द की प्राप्ति नहीं 
हो सकती ।' 
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“ रसज्ञ-रञ्जन (पृष्ठ २६) 

अलोचना-शास्त्र पर सबसे पहला क्रमबद्ध ग्रत्थ डाक्टर श्यामसुन्दरदासजी 
(सम्बत्‌ १६३२-२००२) का साहित्यालोचन' है (उसका पहला संस्करण संवत्‌ 
१६७६ में हुआ था) । यद्यपि उसमें मौलिक अ्रंश बहुत 

ग्राचाय॑ कम है तथापि वह एक प्रकार से सर्वाज्भपूर्ण है। इसमें 
इ्याससुन्दरदासजी भारतीय तथा विदेशी काव्य-शास्त्र-सम्बन्धी ब्रिचारों में ने 
तो सामझ्जस्य-स्थापन करने का प्रयत्न है और न उनका 

मूल्याडुन हुआ है । पाश्चात्य पद्धति के अनुसार काव्य का कलाशों के अन्तर्गत ही 
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विवेचन हुआ है (इस प्रकार के विवेचन के श्रौचित्य या अनौचित्य पर विचार नहीं 
किया गया है) । बाबूजी ते यद्यपि हेगिल का नाम नहीं दिया है तथापि उनका वर्गी- 
करण हेगिल का ही वर्गीकरण है। इलाहाबाद के' विद्यार्थी के प्रारम्भिक अद्ों में 
इन पंक्तियों के लेखक ने एक लेख 'हेगिल के कला-विभाजन' पर छपाया था । यह 
साहित्यालोचन' से पहले निकला था | बाबूजी ने कविता की परिभाषाग्रों में आचार्य 
मम्मट की परिभाषा को मद्गत्ता दी है किन्तु रस का विवेचन स्वृतन्त्र रूप से किया है 
(अपंलक्ष्यक्रमव्यड्भधयध्तनि के ग्रत्तगंत नहीं) । वास्तव में बाबूजी ने ध्वनि को कोई 
महत्ता नहीं दी । व्यञ्जना का वर्णन भी परिशिष्टरूप से नागरी-प्रचारिणी पत्रिका से 
उद्धृत किया गया है, वह पुस्तक का अद्भ नहीं है और नवीनतम्‌ संस्करण में वह भी 
निकाल दिया गया है । बाबूजी ने यद्यपि भारतीय समीक्षा-शास्त्र की यत्र-तत्र श्रेष्ठता 
दिखाने का प्रयत्न किया है तथापि उनपर व्यापक प्रभाव अंग्रेजी समीक्षा-शास्त्र का 
ही है। उन्होंने काव्य का बाह्य, विषयक और भावात्मक के रूप में जो विभाजन 
किया है वह भी पाश्चात्य प्रणाली से ही प्रभावित है। जिस समय बाबूजी ने लिखा 
था उस समय भारतीय समीक्षा-शास्त्र का इतना अध्ययन नहीं हुआ था जितना कि 
अब हो रहा है। पहले संस्करण की अपेक्षा बाद के परिवरद्धित संस्करणों में बहुत-कुछ 
भारतीयता का पुट झ्रागया है, किन्तु मूल ढाँचा बसा ही रहा | ,फिर भी बाबूजी हम 
सब लोगों के पथ-प्रदर्शक रहे । उनका प्रयत्न भगीरथ प्रयत्न होने के कारण सर्वंथा 
स्तुत्य है । 

आचार्य महावी रप्रसाद और बाबू श्यामसुन्दरदासजी के अ्रतिरिक्त हिन्दी में 
साहित्य-शास्त्र उपस्थित करने के बहुत-से प्रयत्न हुए। कुछ प्राचीन परियाटी के. 
अनुसार पद्म में (जैसे श्रीजगल्नथप्रसाद भातु का काव्य- 

आ्राचार्य शुक्लजी.. प्रभाकर और पं० अयोध्यासिह उपाध्याय का “रस-कलश' 
जिसकी गद्य में लिखी हुई भूमिका पद्म से श्रधिक मारमिक 
है) और कुछ गद्य में भी प्रयत्न हुए (जैसे डाक्टर सूर्यकान्त शास्त्री की साहित्य- 
मीमांता' आदि) | अलड्ूरों पर भी इस युग में कुछ अच्छे ग्रन्थ निकले हैं, उनमें 
प्रमुख हैं --ला० भगवानदीन की अल र-मञ्जूषा', श्री अर्जुनदास केडिया' का भारती- 
भूषण, सेठ कन्हैयालाल पोद्दार की अलडूतर-मझ्जरी' और रसालजी का अलडूधर 
पीयूष' आदि । रसों पर पण्डित हरिशद्धुर शर्मा का 'रस-रत्नाकर' बड़ा सरल और 

सुबोध है । उसमें जो संस्कृत के उदाहरणों का अनुवाद हुआ है वह बहुत ही सुन्दर है । 
इन सब प्रयत्नों के होते हुए भी जितनी ख्यात्ति आचाये शुक्लजी को मिली 

उतनी और किसी को नहीं । वे ख्याति के योग्य भी थे क्योंकि उनका एक निशिचिन्न 
दृष्टिकोण था और उसी दृष्टिकोण से उन्होंने सारे काव्य-क्षेत्र की जाँच-पड़ताल की । 
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उनमें सबसे बड़ा गुण सद्भति और विचारों की हृढ़ता का था जो कहीं-कहीं ऊब्र 
दिलानेवाली पुनरुक्ति के दोष का तटस्पर्शी बन जाता है । शुक्लजी की प्रतिभा विषय- 
प्रधान थी, इसी कारण वे भावपक्ष की शअ्रपेक्षा विभावपक्ष को अधिक महत्ता देते हैं 
और रहस्यवाद को उसके विभावपक्ष की श्रस्पष्टता के कारण निन्‍्य ठहराते हैं । जो 
चीज लौकिक अनुभव के बाहर है (वे लौकिक को बिल्कुंन सीमित अर्थ में नहीं लेते 
हैं। हृदय की मुक्तावस्था में श्रलौकिकता आ जाती है किन्तु श्राधार पृथ्वी का ही 
रहता है ) वह कविता का विषय नहीं बन सकती । इसी विषय-प्रधानता के ही कारण 
वे प्रकृति के ग्रालम्बनरूप से चित्रण के पक्ष में हैं श्लौर इसी के कारण उन्होंने श्रालोचना 
में सामूहिक मूल्यों और लोकपक्ष को महत्त्व दिया। उनकी कविता की व्याख्या में भी 
शेष सृष्टि पर विशेष बल है। वे अश्रभिव्यञ्जना की शेली की अपेक्षा काथ्यवस्तु को 
अधिक महत्त्व देते हैं। इसी नाते उन्होंने गोस्वामी तुलसीदासजी को कवियों में शीर्ष 
स्थान दिया है । | 

हिन्दी में व्याख्यात्मक आलोचना का सूत्रपात शुक्लजी ने ही किया और वे 
इस प्रकार के आलोचकों में श्रग्नगण्य हैं। शुक्लजी (संवत्‌ १६९४१-१६४८) ने यद्यपि 
साहित्यालोचन -का-सा कोई क्रमबद्ध साहित्यें-शास्त्र नहीं लिखा तथापि उनके स्फुट 
विचार भी बड़े महत्त्व के हैं, वे चिन्तामणि' के दोनों भागों ओर रस-मीमांसा में 
आई हुई स्फुट टिप्पणियों में संग्रहीत हैं । 

डाक्टर सूर्यकान्त शास्त्री की 'साहित्य-मीमांसा' छोटा-सा ग्रन्थ है। उसमें 
पाइचात्य का प्रभोत साहित्याल्रोचन' से भी कुछ भ्रधिक है*। उसमें उदाहरण अधि- 
क्रांश में - विदेशी साहित्य के आये हैं। भारतीय पद्धति को अंग्रेजी पद्धति के साथ 
समन्वित करनेवाले ग्रन्थों में स्वर्गीय पंडित रामदहिन मिश्र का काव्यालोक विशेष 
रूप से उल्लेखनीय है । पंडित बलदेव उपाध्याय ने भारतीय साहित्य-शस्त्र का इतिहास 
: उपस्थित किया है। डाक्टर भगीरथ मिश्र ने हिन्दी के काव्य-शास्त्र का इतिहास लिखा 
है । डाक्टर नगेनद्र ने अपनी रीतिकाल की भूमिका में रस-सिद्धान्त का कुछ शास्त्रीय 
ढंग से और कुछ स्वतन्त्र रूप से रस-सिद्धान्त का विवेचन किया है। साहित्य-शास्त्र 
के विशेष प्रकरणों को लेकर जो प्रयत्न हुए हैं उनमें सुधांशुजी का 'काव्य में अभि- 
व्यञ्जनावाद' और श्री पुरुषोत्तमणी का आदशें और यथार्थ” विशेष महत्त्व के हैं । 
डाक्टर किरणकुमारी गुप्ता ने भी 'हिन्दी-काव्य में प्रकृति-चित्रण पर एक सुन्दर 
पुस्तक लिखी है। नाठकों और कहानियों तथा नाठकों के टेकनीक पर भी पुस्तकें 
निकली हैं। इनके लेखकों में थ्ीविनोदशदूरदास, सेठ गोविन्ददास, श्रीत्रजरत्नदास, 
डाबटर सत्येन्द्र प्रभति के नाम विशेष रूप से उल्लेखनीय हैं । 

हमारे कवियों ने भी आलोचनात्मक साहित्य की श्रीवृद्धि की है। कविवर 


अरतावना ४ २६ 


प्रसाद' के 'काठ्प और कला तथा अन्य निबन्ध' और 'महादेवी जी का विवेचनात्मक 
गद्य! (गड्ाप्रसाद पाण्डेय द्वारा सम्पादित) इसके अच्छे उदाहरण हैं। पन्‍्तजी की 
पललव' तथा आधुनिक कवि की भूमिका, निराला जी की प्रबन्धप्रतिमः, दिनकर 
की 'रेणुका' और रसवन्ती' की भूमिकाएँ आदि भी इस दृष्टि से पठनीय हैं । पंत जी 
की भूमिकाएँ गद्य-पर्थ' के नाम से प्रकाशित हो गई हैं । 
हाल में श्रौर भी कई प्रयत्न हुए हैं, उन सबका नामोल्लेख भी करना कठिन 
है । उनमें से कुछ ये हैं--साहित्य/ (शिवनारायण शर्मा), सहित्यालोचन के 
सिद्धान्त (शिवनन्दनप्रसाद) श्रादि । 
यह मैं पहले ही निवेदन कर चुका हूँ कि मेरे 'नवरस' में अन्य काव्याज्नों का 
वर्णान केवल प्रसंगवश ही हुमा है । यह पुस्तक और इसका दूसरा भाग (काव्य के 
रूप ) इस दृष्टि से लिखे गए हैं कि विद्यार्थियों को काव्य|ज्ों, 
प्रस्तुत संस्करण रख, रीति, लक्षणा, व्यण्जना, अलंकारों प्रादि का सामान्य 
परिचय हो जाए और उनका काव्य में स्थान समझ में आ 
जाए। उसी के साथ वे वर्तमान साहित्यिक समस्याप्रों और वादों से भी अवगत हो 
जाएँ । इनमें पूर्व भर पश्चिम के मतों का तुलनात्मक श्रध्ययन किया गया है किन्तु 
इनमें वरणित सिद्धान्तों का (कम-से-कम पहले भाग का) मूल स्रोत भारतीय-साहित्य 
शास्त्र है। समालोचना के प्रकार श्रौर सिद्धान्त अवश्य विदेशी परम्परा से प्रभावित 
हैं। पहले भाग में काव्य के सिद्धान्त हैं और उन सिद्धान्तों को भारतीय साहित्य के 
प्रध्ययन से उदाहरण देकर पुप्ट किया गया है। दूसरे भाग में काव्य के विभिन्‍न 
रूपों का वर्णन है। इसमें उनके सँद्धान्तिक विवेचन के साथ उनका हिन्दी भाषा में, 
विकास भी दिखाया गया है। ये दोवों भाग मिलकर साहित्यालोचन का पूरा क्षेत्र 
व्याप्त कर लेते हैं । 
पाठकों की गुण-ग्राहकता के कारण इस ग्रन्थ का चौथा संस्करण हो रहा है । 
. इस ग्रन्थ में आवश्यक परिवर््धत और संशोधन के साथ एक बा। का विशेष रूप से 
ध्यान दिया गया है कि जितने उद्धरण दिये गए हैं उनका यथास्र॒म्भव पूरा अता-पता 
भी दे दिया गया है जिससे कि पाठकगण उद्धरणों और झवतरित प्रसंगों के सम्बन्ध 
में निजी जानकारी प्राप्त करें और उस सम्बन्ध में अपने अध्ययन को अग्रसर कर 
सकें । इस सम्बन्ध में सेरे शिष्य और स्वजन श्री चिरंजीलाल 'एकाकी' ने जितना 
परिश्रम किया है वह कथन से बाहर है। इस ग्रन्थ के सुन्दर सम्पादन का पूरा श्रेग्न 
एकाकी' जी को है। यदि मुझे कुछ श्रेय है तो इतना ही कि जहाँ जो वात पूछी 
उसके बताने में ग्रधिक आनाकानी नहीं की । 'एकाकी” जी को मैं धन्यवाद नहीं देवा, 
क्योंकि उनकी श्रद्धा का मूल्य धन्यवाद देकर घटाना होगा । जिन महानुभावों के अ्रन्धों 
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सिद्धान्त और अध्ययन 
९ 
काव्य की आत्मा 


शब्द और अर्थ को काव्य का शरीर कहा गया है, ये दोनों ही अ्रभिन्‍न-से हैं । 
श्रथ के बिता शब्द का कुछ मूल्प नहीं--वह डमरू के डिम-डिम से भी कम मुल्य रखता 
है (डमरू के डिम-डिम से मह॒षि पारिनि द्वारा प्रतिपादित 





शरीर ओर माहेश्वर सूत्रों का जन्म हुआ था )--और शब्द के बिना अर्थ 
ग्रात्मा का मानव-मस्तिष्क में भी कठिनाई से निर्वाह होता है, इसी- 


लिए तो शब्द और प्रर्थ की एकता को पावंती-परमेश्वर की 
एकता का उपमानत बताकर कवि-कुल-गरुह कालिदास ने अपने अ्रमर काव्य 'रघुवंश' के 
प्रथम इलोक* द्वारा इस अद्टूट सम्बन्ध को महत्ता प्रदान की थी । शब्द के साथ अर्थ 
का लगाव है और अर्थ के साथ शब्द का । एक के बिना दूसरे की पूर्ण ता नहीं, इसी लिए 
दोनों मिलकर ही काव्य का वरीरत्व सम्पादित करते हैं । 
यद्यपि बिना शरीर के आत्मा का अस्तित्व प्रमारितत करता दर्शनशा स्त्रियों की 
बुद्धि-परीक्षा का विषय बन जाता है तथापि आ्रात्मा के बिना झ्ंगार की आलम्बन- 
स्वरूपा ललित लावण्यमयी अद्भनाश्रों के कोमल-कान्त-कमनीय कलेवर भी हेय, त्याज्य 
ओर वीभत्स के स्थायी भाव घृणा के विषय बत जाते हैं । अश्रतः हमारे यहाँ के 
आचार्यों ने काव्य की आत्मा वो विशेष रूप से श्रपती मनीषा और समीक्षा का विषय 
बनाया है । 





१. वागर्थाविव सम्पृक्‍तों दागर्थप्रतिपत्तये । 
जगत: पितरो वन्दे पार्वतोपरमेश्वरों ॥! 
“-रघुवंश (१११) 
इसी भाव को गोस्वामी तुलसीदासजी ने इस प्रकार व्यक्त किया है--- 
'रिरा भ्ररथ जल-बीचि सम, कहियत भिन्‍न न भिन्‍न । 
बन्दर्ड सीता-राम-पद, जिर्न्हाह परम प्रिय खिन्‍त ॥४ 
“7रासचरितमानस (बालकाण्ड ३४) 


३२ सिद्धान्त और शअ्रध्ययन 


इस आ्ात्मा-सम्बन्धी प्रइव के उत्तर पर काव्य का स्वरूप और उसकी परिभाषा 

निर्भर है और काव्य की आलोचना भी इससे बहुत अंशों में प्रभावित होती है, क्योंकि 

आलोचवी के मान भी काव्य के आदर्श पर ही निर्भर रहते 

विभिन्‍न सम्प्रदाय हैं। इस सम्बन्ध में प्रायः पाँच सम्प्रदायों का उल्लेख होता 

है। काव्य के विभिन्‍न अंगों में से किसी एक पर बल देने 

ओर महत्त्व प्रदाव करने के ग्राधार पर ही ये सम्प्रदाय अ्रस्तित्व में आए हैं किन्तु 

इसका यह अभिप्राय नहीं कि कोई भी सम्प्रदाय काव्य के इतर अंगों को नितान्‍त उपेक्षा 

करता है। इन सम्प्रदायों और इनके प्रवत्तक तथा पोषक आचार्यों के नाम इस 
प्रकार हैं-- 


सम्प्रदाय ग्राचार्य 
१. अलंकार-प्तम्प्रदाय भामह दण्डी, उद्धट आदि । 
२. बक्रोक्ति-सम्प्रदाय कुन्तल वा कुन्तक । 
3. रीति-सम्प्रदाय वा।मन । 
४. ध्वनि-सम्प्रदाय धव्वनिकार और ग्रानन्दवर्धन । 
५. रस-सम्प्रदाय भरत मुनि, विश्वनाथ । 


ग़ब इन सम्प्रदायों का पृथक-पथक वर्णन किया जाएगा। यह विवेचन रस को 

| काव्य की आत्मा मानकर चलेगा श्रौर इसके ही आलोक में इनका मूल्यांकन किया 

जाएगा। इत मतों के अतिरिक्‍कत आचाय॑ क्षेमेन्द्र ने औचित्य को काव्य की कम्तौटी 
माना है।. 

द १. अलंकार-सम्प्रदाय--अलंकार शोभा को अल श्रर्थात्‌ पूर्णो वा पर्याप्त करने 
के कारण झलंकार कहलाते हैं। अलंकरण की प्रवृत्ति मनुष्य में स्वाभाविक है। इसके 
ह्वारा उसके आत्मभाव और गौरव की वृद्धि होती है । यद्यवि अलंकार बाहरी साधन 
होते हैं तथापि उनके पीछे श्रल॑क्ृतिकार की आत्मा का उत्साह और झ्रोज छिपा रहता 
है। बाहरी होने के कारण भअ्लंकारों पर ही पहले दृष्टि जाती है, इसीलिए अल॑कार- 
शास्त्र के इतिहास के प्रारम्भिक काल में अलंकारों का कुछ अधिक महत्त्व रहा है । 
इस शास्त्र का अलंकार-शास्त्र के नाम से अभिहित होना ही अलंकारों की महत्ता का 
द्योतक है । बहुत से नामों का ऐतिहासिक महत्त्व होता है यह नाम प्राचीन काल 
में अलंकार की महत्ता का अवश्य द्योतक है। पीछे से चाहे अलंकारों की वह महत्ता 
न रही हो। उत्तर काल में साहित्य विद्या' आदि नामों का प्रयोग होने लगा था--- 
'पञ्चमी साहित्यविद्याधर इति यायावरीयः (राजशेखरक्वत काव्यमी र्मासा, एष्ठ ४) रुव्यक 
को साहित्य मीमांसा' और विश्वताथ के पाहित्य-दर्पण' में साहित्य शब्द को ही प्रधा- 
नता मिली फिर भी “अलंकार शास्त्र' शब्द बहुत प्रचलित है | कुछ आचायों ने इनको 


काव्य की आत्मा--विभिनन्‍न सम्प्रदाय ५ है 


काव्य के लिए अनिवाय माना है । दण्डी (छठी शताब्दी) ने इन अलकारो को शोभा 
का कारण बताया है-- 
कीव्यशो भाक रान्धर्मानल का रान्प्रचक्षते ।' 
--काव्यादर्श (२१) 
चन्द्रालोककार जयदेवपीयूषवर्ष (१३वीं शताब्दी) ने तो यहाँ तक कह डाला 
कि यदि कोई काव्य को अलकाररहित मानता है तो अपने को पण्डित माननेवाला 
वह व्यक्ति अग्नि को उष्णताहीन क्यो नहीं कहता--- 
अगीकरोति ये काव्य शब्दार्थावनलकृती । 
ग्रसो न मन्‍यते कस्सादनुष्णमनलकृती ॥।' 
“-चस्यालोक (१८) 
यहाँ पर “अनलकृती”' मे सभग यमक का चमत्कार है। पहली पकित में 
अनलकुती' का अश्र्थ है श्रलकार-रहित और दूसरी पक्ति मे अनल” और ्रती' 
अलग-अलग है । अनल' का भ्रर्थ अग्नि है और 'कृती' का अर्थ है कार्यशील विद्वान । 
इसमें मम्मठाचाय (१२वीं शताब्दी) की दी हुई काव्य की परिभाषा में आए हुए 
अनलकूतो पुन. क्वापि' वाक्याश पर करारा व्यग्य है। भामह (छठी भ्रथवा ७वी 
दताब्दी) ने कहा है--- 
भी कानतमपि निर्भूष विभाति वनितासुखम' 
“-काव्यालकार (१११३) 
प्र्थात्‌ सुन्दर होते हुए भी आभूषणो के बिना वनिता का मुख/शोभा नही देता । 
इसी स्वर में स्वर 8228 हुए हमारे केशवदासजी (१७वत्री शत।ब्दी) ने भी कहा है--- 
पि सुजाति सुलक्षणी, सुवरन सरस सुवृत्त । 
भूषण बिन न विराजईं, कविता बनिता सित्त ॥ 
“कविप्रिया (कविता-प्रलकार-वर्णन १) 
इसमे “कविता, 'बनितए और “मिन्न' के लिए ऐसे विशेषण दिए गए हैं जो 
इलेष द्वारा तीनो के सम्बन्ध मे लागू हो सकते है। 'सुवरन' का अर्थ “कविता' के पक्ष 
में सुन्दर अक्षर वाला और “बनिता' तथा मित्र के पक्ष मे श्रच्छे वर्ण (रग) वाले और 
इसी प्रकार 'सुबृत्त! का 'कविता' के पक्ष मे श्रच्छे छद वाली और “बनिता' तथा “समिन्र” 
के पक्ष मे श्रच्छे चरित्र वाले होगा । 
ऐसे भ्राचायों ने, विशेषकर केशव ने श्रलकार शब्द का श्रथे बहुत विस्तृत कर 
दिया है । केशव ने अलका रो मे व्ण्य-विषय भी शामिल कर लिए हैं। आाचाये वामन 
(श्वी शताब्दी) ने गुणों को शोभा के कारण माना है और अलकारो को शोभा 
को अ्रतिशयता देनेवाला या बढ़गनेवाला' कहा है। यह बात नीचे के अ्रवतरणों से 


रै४ड सिद्धान्त और अध्ययन 


स्पष्ट हो जाएगी-5+... 
“काव्यशोभाया: कर्त्तारो धर्मा गुशाः । 
तदतिशयहेतवस्त्वलंकारा: 
“--काव्यालंकारसुत्रवृति: (३३१।१,२) 
सांहित्यदररशकार ग्राचार्य विश्वनाथ (१४वीं शताब्दी) ने भी 'अलंकारों को 
शब्द और श्रर्थ के अ्रस्थिर धर्म! कहा है और उनको कवच आदि की भाँति शोभा को 
बढ़ानेवाले' तथा र॒ज्र के उपकारक' माना है--- 
शब्दार्थयोरस्थिरा ये धर्मा: शोभातिक्ञायिन: । 
रसादीनुपकुव॑न्तोष्लंकारास्तेडड्रदादिवत्‌ू . ॥/ 
“साहित्यदर्षण (१०॥१) 
जब गाँठ की शोभा होती है तभी अलंकार उसे बढ़ा सकते हैं प्रथवष्यों कहिए 
कि शोभावान्‌ वस्तुओं के साथ ही अलंकार साथेक होते हैं। दण्डी ने इनको शोभा का 
कर्ता माना है। 
जब तक ग्रलंकार भीतरी उत्साह के द्योतक होते हैं तब तक तो वे शोभा के 
उत्पन्त करनेवाले या बढ़ानेवाले कहे जा सकते हैं किन्तु जब वे रूढ़ि या परम्परामात्र 
रह जाते हैं, तभी वे भार रूप दिखाई देने लगते हैं । अ्रलंकारों का महत्त्व श्रवश्य है 
किन्तु वे मूल पदार्थ का स्थान नहीं ले सकते हैं। अग्निपुराण' में रस को काव्य का 
जीवन लिखा है-- 
वचाग्वदम्ध्यप्रधानेषपि रसएवान्रजोवितम्‌---अग्निपुराण (३३७३३) 
किन्तुं उसी ग्रंथ में अ्र्थालंकार-प्रसंग में यह भी कहा है कि--- 
.... अथलिंकाररहिता विधवेव सरस्वती---भ्रग्निपुराण (३४५।२) 
इस बात को स्वीकार करते हुए भी हमको यह कहना पड़ेगा कि निर्जीव से 
विधवा होकर भी जीवित रहना श्रेयस्कर है (प्राचीन आदशों के अनुकूल ऐसा नहीं है) 
स्वाभाविक शोभा के होते हुए रूपवान्‌ के लिए कोई भी वस्तु अलंकार बन जाती है--- 
सरसिज लगत सुहावनो जद॒पि लियो ढपि पंक। 
कारी रेख कलंक हूँ लसति कलाधर अझ्रंक ॥ 
पहुरे बल्कल बसन यह लागति नीकी बाल। 
कहा न भूषन होइ जो रूप लिख्यों बिधि भाल ॥* 
“शकुन्तला नाटक (१।१६) 





१. राजा लक्ष्मणसिहकृत दकुन्तला नाटक से उद्धुत ये पंक्तियाँ “अभिज्ञान- 
शाकुन्तल' के निम्नोल्लिखित इलोक का पद्मानुवाद हैं-- 


काव्य की आत्म!---विभिन्‍न सम्प्रदाय | इ्ृ५ 


इसीलिए तो बिहारी ने अलंकारों का तिरस्कार करते हुए उन्हें दर्षणश-के-से 
मांचें' कहा है फिर भी अलंकार नितान्त बाहरी नहीं हैं, जो जब चाहे पहन लिए 
जाये या उतारकर रख दिये जाये । वे कवि या लेखक के हृदय के उत्साह के साथ बंधे 
हुए हैं। हमारी भाषा की बहुत-कुछ सम्पन्तता अलंकारों पर ही निर्भर है । वे महात्मा 
कर्ण के कवच और कुण्डलों की भाँति सहज हीकर ही शक्ति के द्योतक बनते हैं । 
द अलंकार और अलंकार्य--प्रब प्रशन यह होता है कि क्‍या अलंकार श्रौर 
अलंकार्य में भेद नहीं है। इटली के अ्भिव्यञअजगावादी समालोचक क्रोचे ((!४००७) 
ग्रलंकायं और अलंकार का भेद स्वीकार नहीं करते। वे अलंकारों को ऊपर से 
आरोपित नहीं मानते । यह चादर सफेद है यह एक वाक्य है । जब हम यह कहते 
हैं कि वह चादर दुग्घ-फेन-सम इवेत है! तब हम पहले वाक्य पर कोई नया आरोप 
नहीं करते वरन्‌ एक नया वाक्य ही रचते हैं। नया वाक्य एक नए प्रकार की 
अभिव्यक्ति का द्योतक हीता है। हमारे यहाँ ग्राक्षर्यों ने अलंकार और अलंकार्य का 
भेद माना है किन्तु यह भेद ऐसा ही है जैसे कि अज्भी और अज्भ का होता है। तरज़ | 
समुद्र की होती हैं, समुद्र तरज्ध का नहीं होता । कुल्तल ने स्वभावोक्ति को अलंकार 
नहीं माना है क्योंकि यह अलंकार्य है । अलंकार्य और अलंकार का भेद मानते हुए भी 
हमें उसको बिल्कुल ऊपरी न मानना चाहिए। वस्तु के भीतर की चीज भी उसका 
अलंकार हो सकती है, जैसे फूल वृक्ष के अलंकार कहें जा सकते हैं ।* कविता का 
सौन्दर्य श्रलंकार और अलंकार्य की पूर्णता में है। 'पयसा कमल कमलेन पयः पयसा 
कमलेन विभाति सरः--का-सा अलंकार-अ्लंकार्य और पूरे वाक्य का सम्बन्ध है, 
इसीलिए कुन्तल ने पहले तो अलंकार शौर गलंकार्य का अन्तर माना है। यदि शरीर 
'को ही श्र॒लंकार कहा जाए तो वह किसी दूसरी वस्तु का अझलंकरणा कैसे करेगा क्योंकि 
वह तो अलंकार्य है। क्या कोई स्वयं अपने कंधे पर चढ़ सकता है--- 
दरोरं॑ चेदलंकारः किमलंकुरुतेड्दरम 
आत्मव नात्मनः स्कन्ध क्वचिदष्यधिरोहति॥ 
__.ः “-वक्रोक्तिजीवित (१।१४). 
सरसिजसनुविद्ध _ गवलेनापि रष्यं, 
मलिनमपि हिमांशोलंक्ष्म लक्ष्मीं तनोति । 
इयमधिकसनोज्ञा वलकेनापि तन्‍दवी, 
किमिव हि मधुराणां मण्डनं नाकृतोनाम ॥' 
“ाअभिज्ञान शाकुन्तल (१११६) 
१. क्रोचे ने अलंकारों को अभिव्यक्ति का अंग और पूर्ण से पृथक न किए 
जाने योग्य कहा तो है किन्तु वे फूल की भाँति अलग विखाई दे सकते हैं। 


३६ सिद्धान्त और श्रध्ययनत 


दोनों का भेद सुविधा के लिए व्यावहारिक रूप से मानना पड़ेगा किन्तु 
वास्तव में अलंकार-सहित पूर्ण रचना को ही काव्य कहेंगे । कुन्तल (१०वीं शताब्दी) 
के अनुकूल काव्य के भीतर ही अ्र्ूकारों को पृथक्‌ किया जाएगा-- 
अलंकृतिरलड्धूयंसपोद्धृत्य. विवेच्यते । 
तदुपायतया तत्त्वं सालंकारस्य काव्यता ॥।' 


--वक्रोक्तिजीवित (११७) 
अलंकार कृत्रिम या आरोपित हो सकते हैं और होते भी हैं किन्तु महत्त्व कवि 


के हृदूगत उत्साह से प्रेरित सहज श्रलंकारों का ही है। वे ही रस के उत्कर्ष के हेतु 
बन सकते हैं । 
घ्वनिकार ने अ्रलंकारों का रस से सम्बन्ध बतलाते हुए कहा है कि वे हो 
अलंकार काव्य में स्थान पाने योग्य हैं जो रस-परिपाक में बिना प्रयास के सहायक 
हों । ध्वतिकार के मत से रसिक और सहृदय प्रतिभावान्‌ पुरुष के लिए अलंकार अपने 
आप दौड़े हुए श्राते हैं और प्रथम स्थान पाने के लिए प्रतिस्पर्द्धा करते हैं। उनके मत 
से भ्रलंकारों की सार्थकता इसी में है कि वे रस और भाव का आश्रय लेकर चलें-- 
'रसभावा दितात्पर्यमाश्रित्य विनिवेशनस्‌ । 
ग्रलंकृतीनां सर्वासामलंकारत्वसाधनस्‌ ॥' 
् -“ध्वन्यालोक (२१६) 
वैसे भी रस और अलंकार दोनों एक-दूसरे की पुष्टि करते आए हैं । हमारे 
यहाँ अलंकारों में जो वण्यें विषय मिले हुए हैं वे रत के ही किसी-न-किसी रूप से 
सम्बन्ध रखते हैं । रसवत्‌ अलंकार तो इस संज्ञा में आएगा ही । कभी-कभी सूक्ष्म और 
पिहित आदि अलंकार केवल क्रिया-चातुर्य या वाक्‌-चातु्य के द्योतक न होकर रस के 
किसी अड्भ से ही सम्बन्धित रहते हैं। सूक्ष्मालंकार प्रायः झंज्ार का ही विषय बनता 
है । उसका प्रयोग प्रायः वचन-विदग्धा वा क्रिया-विदग्धा नायिकाग्रों द्वारा ही होता 
है। वक्रोक्ति प्रायः हास्य-रस में सहायक होती है। अ्भिसारिका नायिकाओ्रों की 
गतिविधि में मीलत और उत्मीलित अलंकारों के उदाहरण मिल जाते हैं। वीचे के 
उदाहरण में शुक्लाभिसारिका द्वारा मीलित भ्रलंकार चरितार्थ हो रहा है-- 
'जुवति जोन्ह में मिलि गई, नेक न होति लखाई। 
सौंधे के डोरें लगी, श्रली चली संग जाई।॥४ 
--बिहारी-रत्नाकर (दोहा ७) 
... अतिशयोकक्‍िति, विभावना, प्रतीप, उत्प्रेक्षा श्रादि सभी अलंकार कवि के हृदय 
में उपस्थित उपमेय को प्रधानता देने की भावना के द्योतक हैं । अनुप्रासः श्रपनी-अपनी 
वृत्तियों के श्रनुकूल रसों में सहायक होते हैं। अलंकार अ्र्थ-व्यक्ति में भी सहायक 
होकर रस का उत्कर्ष बढ़ाते हैं । 


काव्य की आत्मा--विभिनन्‍्त सम्प्रद्रा्थे ३७ 


अलंकारवादी रस की नितांत अवहेलना नहीं करते । वे रसवत्‌ और प्रेयस 
अलंकारों द्वारा रस और भाव के अस्तित्व को स्वीकार करते हैं। रस को रस के 
लिए नहीं वरन्‌ चमत्कार बढ़ाने में सहायक होने के कारण श्रलंकार के रूप में ग्रहरण 
करते हैं। सारांश यह है कि अभ्रलंकार नितांत बाहरी न होते हुए भी अद्भी का स्थान 
नहीं ले सकते हैं। रसों को रसवत्‌ अलंकार के अन्तर्गत करता अपने मनोराज्य के 
मोदकों से भूख बुाना-मात्र है। चमत्कार-मात्र स्वयं साध्य नहीं हो सकता है । 

२. वक्रोक्ति-सम्प्रदाप---इसके प्रधान आचार्य कुन्तल हैं। वक्रोक्ति शब्द दो 
श्र्थों में व्यवह्ृत होता है, एक अलंकार-विशेष के ,रूप में और दूसरा उक्ति की वक्ता 
वा आासाधारणता के रूप में । वक्रोक्ति अलंकार वहाँ होता है जहाँ पर कि श्रोता इलेष 
या काकु (कण्ठ-ध्वनि) के आधार पर वकक्‍ता के अर्थ से कुछ भिन्‍न श्रर्थ लगाकर उसका 
उत्तर देने का चमत्कार दिखाता है, जैसे-- 

अ्रयि गौ रवशालिनि ! सानिनि ! श्राज 
सुधास्मिति क्‍यों बरसाती नहीं ? 
निज कामिनि को प्रिय ! गौ, अवज्ञा 
अलिनी भी कभी कहि जाती कहीं ?' 
“पोद्दार श्रलद्भूग रमंजरी (पृष्ठ ६७ तथा ६८) 
यहाँ पर महादेवजी ने तो सम्मान देने के लिए पारवतीजी से 'गौरबशालिनि' 
कहा था किन्तु उन्होंने इस पद को भंग करके (गौ:-+अ्रवशा-+-अलिनि) इसका यह 
दूसरा ही अर्थ लगाया और महादेव जी को उलाहाना दिया कि वे अपनी प्रिया को 
गो, शक्तिहीना और भौंरी' कहकर अपमानित करते हैं ।* 

कुन्तल ने वक्रोक्ति को व्यापक अर्थ में ि यु. | उस श्रथ में वह सब अल- 
कारों की माता बन जाती है। भामह ने कहा है--“कोडलड्ारोडपनया बिना! (काव्या- 
»»२१८५) । कुन्तल ने वक्रोक्ति को कवि-कौशल द्वारा प्रयुक्त विचित्रता कहा 
* वक्रोक्तिरेव वेबर्ध्यभद्भीभणितिरुच्यते! (वक्रोक्तिजनीवित, १।११)--विचित्रता के 
लिए “विच्छित्ति! शब्द का प्रयोग किया गया है । कवि कुछ असाधारण बात कहता 
है, वह वायु को वायु न कहकर स्वर्ग का उच्छुवास कहेगा । कमल को कमल कहकर 
उसको सन्‍्तोष न होगा वरन्‌ वह ऐसी कल्पना करेगा कि जल मानो सहस्र नेत्र होकर 
आकाश की शोभा को देख रहा है। कथा-प्रसंग आदि को कल्पना द्वारा बदलकर 
मनोरम बना लेने को भी वक्ता के अन्तगंत माना है; इसको उन्होंने प्रक रण-वक्रता 
कहा है । महाभारत की शकुन्तला की कथा को” कालिदास ने बदल दिया है, यह 


जी 
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१. लेखक के नवरस में पाण्डुलिपि को श्रव्यवस्था के कारण वक्रोक्ति का 
. वर्णन केवल अलंकार-रूप से ही छपा है। 


रद | सिद्धान्त और अ्रध्ययन 


प्रकरण-वक्रता का श्रच्छा उदहारण है। प्रलद्भार वाक्य-वक्रता में आते हैं। ध्वनि 
को भी पर्याय और उपचार-वक़ता के भीतर लाया गया है। इस सम्बन्ध में रुग्यक 
का कथन है---उपचारवक्कतादिभिः समसस्‍्तो ध्वनिप्रपञचः स्वीकृत एवं ॥ आचाये 
शक्‍लजी ने वाल्मीकीय रामायण से वक्रोक्ति का जो उदहारण दिया है (“न स संकु- 
चितःपन्‍्या बेन बाली हतो गत: ग्रर्थात्‌ वह रास्ता संकुचित नहीं है जिससे बालि 
मर कर गया है श्रर्थात्‌ सुप्रीव भी मृत्युपथ पर जा सकता है) यह उक्ति का वेचित्रय 
है । यह वक्ता अवश्य है, किन्तु इसे केवल-मात्र उदहारण न समभना चाहिए । वक्ता 
ग्नेकों प्रकार की होतीं है । कुन्तल द्वारा दी हुई काव्य की परिभाषा इस प्रकार है--- 
दिब्दाथों सहितो वक्रक्रविव्यापारशालिनि । 
बन्ध व्यवस्थितो काव्य तदह्िदाल्हादकारिशि ॥' 
ः “-वक्रोक्तिजीविंत (१।८) 
इनके मत से कविता में शब्द और ग्रर्थ दोनों का महत्त्व है। दोनों में कवि 
का 5»: :|ऐ कौशल श्रपेक्षित है । शब्द और श्रर्थ दोनों को सुगठित और 
सुसम्बद्ध होना आवश्यक है। कुन्तल ने काव्य में तद्विद्‌ श्रर्थात्‌ सहृदयों को आह्लाद 
देने का गुण भी स्वीकार किया है, इस परिभाषा में रस, रीति एवं गुण (“बन्धे 
व्यवस्थितों) भशौर अभ्रलद्धार तीनों को स्थान मिल जाता है, किन्तु कुन्तल के विवेचन 
में मुख्यता अलझ्ूारों की है, फिर भी वक्रोक्तिवाद का अ्रभिव्यण्जनावाद से तादात्म्य 
करना ढीक नहीं है ।* 

ह वक्रोक्तिकार ने यद्यपि अपनी परिभाषा को व्यापक बसाया है तथापि उनका 
भुकाव अलझ्ूारों को ही मुख्यता देने की ग्रोर दिखाई देता है, पुस्तक में अ्रलड्भर 
शब्द अवध्य व्यापक श्रर्थ में श्राया है। रस को भी कुन्तल ने वक्रीक्ति के साधक के 
रूप में स्वीकार करते हुए दण्डी आदि की भाँति रसवत्‌ अ्रलद्भार के भअ्रन्तर्गत रखा 
है, फिर भी कुन्तल ने रस की मुख्यता स्वीकार की है। जादू वही है जो सर पर 

ह १. पूरा इलोक इस प्रकार है--- 

नस संकुचितः पन्‍था येन वाली हतो गत: । 

समये तिष्ठ सुग्रीव मा वालिपथमन्चगाः ॥ 
“-वा० रामायण (क्रि० काण्ड, ३०।८१) 
श्र्थात्‌ हे सुप्रीव ! वह रास्ता संकुचित नहीं है जिससे बालि गया है (अर्थात्‌ 
तुम भी मृत्यु-पथ पर जा सकते हो) । अपने समय (वायदे) पर स्थिर रहो, बालि 

> के श्रनुगामी मत बनो । 
२. इस सम्बन्ध में इसी पुस्तक का 'अ्रभिव्यअजनावाद एवं कलावाद' शीर्षक 
प्रध्याय पढ़िए । 


काव्य कौ आत्मा--विभिन्‍न सम्प्रदाध ३६ 


चढ़कर बोले | देखिए--- 
'निरन्तररसोद्गारगर्भसोन्दयनिभरा 
गिरः कवीनां जीवन्ति न कथासात्रमाश्चिताः ॥ 
--वक्रोक्तिजीवित (उन्सेष ४) 
कुन्तल ने काव्य में कथा को मुख्यता न देकर रस को ही मुख्यता दी है 
उसी के कारण कवियों की वाणी जीवित रहती है | चमत्कार-वचित्र्य और अ्रलंकार 
सब में ही यह प्रश्न रहता है कि ये किस लिए ? उत्तर यही होता है--सहृदयों की 
प्रसन्‍नता के अर्थ । 0 
३. रीति-पम्प्रदाय--वामन ने रीति को काव्य की आत्मा माना है--शैरति 
(त्मा काव्यस्यु» (काव्यालंकार सूत्र, १२६ )--और “विशिष्ट पद-रचना' को रीति 
कहा है-*“विशिष्टपदरचना रीति: (काव्यालंकार सूत्र, १२७७) । यह विशिष्टता 
गुणों में है श्रोर काव्य-शोसा के उत्पन्न करनेवाले धर्मों को गुण कहा गया है--- 
>कीव्य शोभाया: कर्त्तारों धर्मा गुणा: (काव्यालडूधर सूत्र, ३३१११ ) गुण और रीति 
दोनों ही अन्त में साध्य नहीं रहते वरन्‌ शोभा के साधन बन जाते हैं। वामन ने 
अ्लंकारों के कारण काव्य की ग्राहकता बतलाई है--'काब्यं ग्राह्ममलंड्भू रात्‌' ( काव्या- 
लंकार सत्र, १॥१।१)--किन्तु उन्होंने श्रलंकार को सौन्दर्य के व्यापक श्र में माना 
है--सौन्दर्य मलंकार: (काव्यालंकार सूत्र, १।१॥२) । रीति का सम्बन्ध गुरों से है 
श्रौर गुणों का सम्बन्ध काव्य की आत्मा रस से है । माधुय और प्रसाद गुणों का 
सन्बस्ध कोमल और कठोर वर्ण (टवर्ग के दर्ण; तीसरे-चौथे वर्णों के मीलित रूप--- 
जैसे क्रद्ध, युद्ध, बग्घी; द्वित्ववरं) से लगाया जाता है किस्तु ये वर्ण गुणों से द्योतित' 
मानसिक स्थिति-विशेष के अनुकूल होते हैं। जैसे हृष्ट-पुष्ट शरीर में ही वीरता के 
भाव शोभा देते हैं. (यह नहीं कि सब हृष्ट-पुष्ट वीर होते हैं). वैसे ही गुण मानसिक 
दशा के ही द्योतक होते हैं--माधुय में चित्त की द्रति का पिघलना या नीचे की ओर 
भुकना होता है, ओज में अ्रग्ति की भाँति ऊँचे उठने की मनोदशा होती है और प्रसाद 
में चारों ओर फेलने या विस्तार की ओर फकाव रहता है ।" 
वामन ने भी रसों को माना है, किन्तु दण्डी आदि की भाँति रसवत्‌ अलंकार 
के अन्तगंत नहीं वरन कान्ति गुण के सनन्‍्बन्ध में उनका उल्लेख किया है---“दीप्तरसत्व 
कान्ति/ (काव्यालंकार सूत्र, ३१२।१५)--रस के प्रभाव से वामन भी नहीं बचे हैं । 
' ४. ध्वनि-सम्प्रदाय--ध्वनि-सम्प्रदाय के आचार्य ध्वनिकार माने गए हैं और 
उनको व्याख्या करनेवाले आनन्दवर्धव (नवीं शताब्दी) को भी उतना ही महत्त्व 













१. गुण ओर रीति के सम्बन्ध में इस पुस्तक का 'शैली के शास्त्रीय आधार 
शीर्षक भ्रध्याय भी पढ़िए । 


ड5 सिद्धान्त और श्रध्ययनें 


दिया गया है,.यहाँ तक कि कुछ लोग दोनों को एक ही मानते हैं। प्रोफेसर ए० शंकरन 

ने अपनी पुस्तक (8076 880600%8 ०0 भ्रछ/क्षा'ए ठ्ंधंलंधात व 8शाएंट्रप में इसी 

पक्ष का समर्थन किया है। ध्वनिकार के पूर्व भी ध्वनि-सम्प्रदाय के सिद्धान्त स्वीकृत 

थे और कहीं उनका विरोध भी हुआ है, ऐसा ध्वनिकार ने ही कहा है-- 
“कावपस्थात्मा ध्वनिरिति बुधेपं: समाम्नातपूर्व- 


स्तस्थाभाव॑ जगदुरपरे भाकतमाहुस्तमन्ये ॥ 
“ध्वन्यालोक (१॥१) 


ग्र्थात्‌ काव्य की आ्रात्मा को पूर्व के आचार्यों ने ध्वनि कहा है। किसी ने 
उसका अ्रभाव बतलाया है, उसका अस्तित्व स्वीकार नहीं किया है और किसी ने 
इसे लक्षणा (गुणवृत्ति ) के अन्तर्भुक्त रक्खा है । द 

ध्वनि क्या है ? अभिधा और लक्षणा के अतिरिक्त व्यञ्जना नाम की एक 
तीसरी शब्द-शक्ति मानी. गई है, व्यवजना' शब्द “वि पूर्वक भ्रछ्ज' (प्रकाशने) से 
ह्युट' प्रत्यय लगाकर बना है, इसका भ्रर्थ है--विशेष रूप से प्रकाशन करनेवाली 
वृत्ति। अजब्जन' में भी यही धातु है। व्यअंजना को हम श्रालंकारिक भाषा में एक 
विशेष रूप से प्रभावशाली अञ्जन कह सकते' हैं जिसके कारण एक नया भ्र्थ प्रकाशित 
होने लगता है | गोस्वामी तुलसीदास जी ने भी अ्रञ्जन की महत्ता स्वीकार की है-- 
यथा सुग्रञ्जन श्रंजि हग, साधक, सिद्ध, सुजान' । 
कौतुक देखाह सेल बन, भूतल, भूरि निधान ॥ 

--रामचरितमानस (बालकाण्ड ६) 
व्यञ्जना के अञ्जन से भूतल का ही गुप्त खजाना नहीं वरन हृदय-तल की निधि भी 
प्रकाशित हो जाती है। ' 

लक्ष्याथ और व्यद्भबार्थ में यही भेद है कि मुख्यार्थ के बाध होने पर लक्षणा 
का व्यापार चलता है, किन्तु व्यब्जना-व्यापार में मुख्यार्थ के बाध की आवश्यकता नहीं 
होती । वह प्रर्थ ऊपरी तह पर नहीं होता है परन्तु उसमें भलकता दिखाई देता है। 
जहाँ पर अभिधा का भ्रर्थ व्यञ्जना से दब जाता है वही रचना ध्वति कही जाती है-- 
यन्नार्थ: शब्दों वा तमथमुपसजंनीक्तस्वार्थों 
व्यडू तः काव्यविशेष: स ध्वनिरिति सुरिभिः कथितः ॥ 
क्‍ “ध्वन्यालोक (११३) 
इसी ध्वनि के चमत्कार के श्राधार पर काव्य की तीन श्रेणियाँ की गई हैं--- 
पहली 'ध्वनिकाब्य/* जिसमें ग्रभिधार्थ की अपेक्षा व्यद्भचार्थ की प्रधानता हो, दूसरी 


“इद्मुत्तममतिशयथिनि व्यंग्ये वाच्याद ध्वनिबु घेः कथितः 
“-काव्यप्रकाश (१४) 


क्ांव्य की श्रात्मा--विभिन्‍न सम्प्रदाय ४१ 


धाणीभत व्यंग्य'* जिसमें व्यद्भबार्थ गौणा हो गया हो अर्थात्‌ वाच्यार्थ के बराबर 
या उससे कम महत्त्व रखता हो, तीसरी 'चित्रकाव्य'* जिसमें बिना व्यञ्जना के भी 
शब्दचित्रों (शब्दालड्ारों) और वाच्यचित्रों (अ्र्थालेंकारों) का चमत्कार होता है । 
यह ध्वनि-सम्प्रदाय की उदारता है कि जिन काब्यों में व्यद्भचार्थ की प्रधानता न हो 
उनको भी काव्य की श्रेणी में रखा है; चाहे वह निम्न श्रेणी ही क्‍यों न हो । ध्वनि 
में व्यज्भबार्थ की प्रधानता रहती है। वास्तव में यह श्रर्थ का भी अर्थ है, इसमें थोड़े 
में बहुत का अथवा एकता में अ्नेकता का चमत्कार रहता है। क्षण-क्षण में नवीनता 
धारण करनेवाला सौन्दयं वा रमणीयता का जो लक्षण है वही ध्वनि में भी घटता 
है । केवल हाथ-पैर, नाक-कान से पूर्ण होना ही सौन्दर्य नहीं है, सौन्दर्य उससे ऊपर 
की चीज है--- 
प्रतीयमान पुनरन्यदेव वस्त्वस्ति वारोीषु महाकवीनाम्‌ । 
यत्‌ यत्‌ प्रसिद्धावववातिरिक्तं विभाति लावण्यमिवाज्धनासु ॥ क्‍ 
“ध्वन्यालोक (१॥४) 
ध्वनि उसी अवर्णनीय औौरे कछ' में आती है। ध्वनि को ही प्रतीयमान 
अर्थ भी कहते हैं। यह विभिन्‍न अ्रवयवों के परे रहनेवाले स्त्रियों के सौन्दर्य की भाँति 
महाकवियों की वाणी में रहती है । 
ध्वनि में काव्य के सौन्दर्य के एक विशेष एवं अनिर्वेचनीय उपादान की ओर 
ध्यान आकर्षित किया गया है। यह सम्प्रदाय करीब-करीब रस-सम्प्रदाय के बराबर 
ही लोकप्रिय हुआ.है ।मुक्तक काव्य के मुल्यांकन में इसको विशेष मान मिला, क्योंकि 
स्फुट पद्यों में प्रायः ऐसा रस-परिपाक नहीं होता जसा कि प्रबन्धान्तगंत पद्यों में अथवा 
नाठकों में । 
ह व्वनि-सम्प्रदाय के सम्बन्ध में भी यह कहा जा सकता है कि वह सौन्दर्यो- 
त्पादन और रस-सुष्टि में प्रधानतम साधन है किन्तु रस का स्थान नहीं ले सकता। 
अलल्ार, वक़ोक्ति, रीति और ध्वनि सब ही सौन्दर्य के साधन हैं । रमणीयता वा 
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“काव्यप्रकाश (१४, प्रथम पंक्ति) 
अताहशि' का श्रर्थ है वाच्यादनतिशायिनि' श्र्थात्‌ वाच्यार्थ से बढ़कर न हो । 
२. दशब्दित्नं वाच्यचित्रमव्यंग्यं त्ववरं स्मतम ॥ 
“काव्यश्रकाश (१५, ह्वितीय पंक्ति) 
“चित्र शब्द की व्याख्या इस प्रकार की गई है-- 
“चित्रसिति गुणालड्धारयुक्तम! गुण था अलडूपरों से सम्पन्न को चित्र 


कहते हैं । 
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सौन्दर्य भी तो स्वयं अपने में कोई अथ नहीं रखता, वह किसी सचेतन के लिए होता 
है ओर उसकी साथकता उसी को प्रसन्नता देने में है--'जज्भल में मोर नाचा किसने 
जाना सौन्दर्य सोौन्दर्यास्वादक की अपेक्षा रखता है। सौन्दर्यास्वादन का अन्तिम फल 
है श्रानन्द, वही रस है--“रसो वे सः' । 'रसंह्ा वाय॑ लब्ध्वाउपनन्‍दी भवति' (तेत्तिरीय 
जपनिषद, ११॥७।१)--श्रानन्द एक ऐसी संज्ञा है जिस पर रुक जाना पड़ता है, वह 
स्वयं ही साध्य है । 

४५. रस-सम्प्रदाय--इसका साहित्य में व्यापक प्रभाव रहा है । इस सम्प्रदाय 
के मूल प्रवत्तक हैं नाट्यशास्त्र के कर्ता भरतमुनि (ईसापूर्व पहली शताब्दी से पूर्व ), _ 
उनके पर्चातु कुछ दिलों श्रर्थात्‌ नवीं शती तक अलडूार-सम्प्रदाय का प्राधान्य रहा । 
वे लोग यद्यपि रस का अस्तित्व स्वीकार करते थे तथापि महत्ता श्रलड्धारों को ही देते 
थे। आनन्दवर्धन ने रसध्वनि को प्रधानता देकर अ्लझ्धारों को पीछे हटा दिया । 
अभिनंवगुप्त (१०वीं शताब्दी) ने ध्वन्यालोक की टीकालोचन तथा नाद्यशास्त्र की 
टीका अभिनवभारती लिखकर, बहुत-स्नी रस-सम्बन्धी समस्याश्रों को सुलफ्ाकर और 
अन्त में विध्वनाथ ने रस को काव्य की ग्रात्मा घोषित कर रस को प्रा-प्रा महत्त्व 
दिया । हिन्दी के श्राचार्यंगण देव, मतिराम, कुलपति मिश्र आ्रादि रस-सम्प्रदाय से ही. 
प्रभावित हैं । प्रस्तुत ग्रन्थ में भी रस को ही प्रधानता दी गई है । 

काव्य के लिए भाव और अभिव्यक्ति दोनों ही अ्रपेक्षित हैं | श्रलंकार, वन्तीक्ति, 
रीति और ध्वनि भी ग्रभिव्यक्ति के सौन्दर्य से अधिक सम्बन्धित हैं । अ्रलंकार शोभा 

क्‍ को बढ़ाते हैं, रीति शोभा का श्रद्ध है किन्तु .पूर्ण शोभा 

समन्वय. नहीं । वक्रोक्ति में काव्य को साधारण वाणी से पृथक्‌ करने 
वाली विलक्षणता पर अधिक बल द्विया गया है, किन्तु 
स्वाभाविकता श्रौर सरलता की उपेक्षा की गई है । कुन्तल ने स्वभावोक्ति को अलंकार 
नहीं माना है । 'मेया कर्बाह बढेगी चोटी अथवा 'मेया मोहि दाऊ बहुत खिजावत' 
की स्वभाविकता पर सौ-सौ अलंकार न्‍्यौछावर किए जा सकते हैं । 
ध्वनि और रस-सम्प्रदाय की प्रतिद्वन्द्िता अवश्य है किन्तु उनकी प्रतिद्वन्द्रिता 
इतनी बढ़ी हुई नहीं है कि समन्वय न हो सके । आचार्यों ने स्वयं ही उसका समन्वय 
कर लिया है। ध्वनि का विभाजन करते हुए तीन प्रकार की ध्वनियाँ मानी गईं हैं-- 
वस्तुध्वनि, अलंका रध्वनि और रसध्वनि । 
ह इन तीनों भेदों में रसध्वनि को, जो असंलक्ष्यक्रमव्यज़्यध्वनि के अस्तर्गत है 
भ्रधिक महत्त्व दिया गया है। रस में ध्वनि की तात्कालिक सिद्धि है। उसमें व्यज्भचार्थ 
ध्वनित होने की गति इतनी तीत्र होती है कि हनुमानजी की पूँछ की आग और 
लंका-दहन की भाँति पूर्वापर क्रम दिखाई ही नहीं देता है। रसध्वनि को विशिष्टता 


काव्य की श्रात्मो--समन्‍्वंय ४३३ 


देना रस-सिद्धान्त की स्वीकृति है। ध्वनिकार ने कहा है कि व्यद्भव-व्यञजक-भाव के 
विविध रूप हो सकते हैं किन्तु उनमें जो रसमय रूप हैं उस एक-मात्र रूप में कवि 
को अवधानवान्‌ होना चाहिए श्रर्थात्‌ सावधानी के साथ प्रयत्नशील होना वाडछ- 
नोय है--- 
धव्यंग्यव्यञअजकभावे5स्मिन्विविधे सम्भवत्यपि । 
रसादिसय एकस्मिन्कवि: स्थादवधानवान ॥' 
 +ध्वन्यालोक (४४ ) 
ध्वनिकार ने और भी कहा है कि जसे वसन्‍्त में वृक्ष नए और हरे-भरे दिख- 
लाई देते हैं वैसे ही रस का आश्रय ले लेने से पहले देखे हुए अर्थ भी नया रूप धारण 
कर लेते हैं--- 
हृष्टपुर्वा श्रपि ह्ार्था: काव्ये रसपरिग्रह्मत्‌ । 
सर्वे नवा इवाभान्ति सधुमास इच दुसाः ॥' 
“5पध्वन्यालोक ( ४॥४ ) 
मम्मटाचार्य ने भी, जिन्होंने कि ध्वनि के सिद्धान्त को मानकर रस का वर्णन 
ध्वनि के अन्तर्गत किया है, कवि की भारती की वन्दना करते हुए उसे 'ह्वादेकमर्यीं' 
और 'नवरसरुचिरां कहा है। इतना ही नहीं उन्होंने तो दोष, गुणा और अलंकारों 
की परिभाषा भी रस का ही आश्रय लेकर दी है। जिस प्रकार आत्मा के शौर्यादि 
गण हैं उसी प्रकार काव्य के श्रद्धी रस में हमेशा रहनेवाले धर्म गुण कहलाते हैं-- 
थे रसस्याडिनो धर्मा: दौर्यादय इवात्मन: । 
उत्कर्षहितवस्ते स्युरचलस्थितयों गुरणाः ॥ 
-“काव्य-प्रकाश (५८।६६) 
मम्मठाचार्य ने अलझ्ारों को रस का उपकारी माना है और दोषों की व्याख्या 
भी रस के सम्बन्ध में की है । उन्होंने कहा है कि दोष मृख्या्थ के नाश करनेवाले 
हैं प्रौर मुख्य तो रस ही है, उसी के सम्बन्ध से वाच्यार्थ भी मुख्य कहलाता है। 
उसी के अपकर्ष के कारण दोष कहलाते हैं अर्थात्‌ रस के भ्रपकर्ष के कारण ये दोष 
की संज्ञा में आते हैं-- 
मुख्याथंहृतिदोषो रसश्च मुख्यस्तदाश्रयाद्वाच्यः । 

“ःफाव्य-प्रकाश (७४६) 
इसमें 'हतिः शब्द झ्राया है। 'ह॒तिः का अथे है अपकर्ष (ह॒तिर्पकर्ष:) । 
इन परिभाषाश्रों में रस की इतनी स्पष्ट स्वीकृति है कि इनको पढ़कर कोई 

भी यह नहीं कह सकता कि मम्मट रसवादी नहीं थे, यहाँ तक कि रस-सिद्धान्त के. 
पोषक और अभिभावक आचाये विश्वनाथ ने इनका ही अ्रनुकरण किया है। उन्होंने 
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गुण शब्द की व्याख्या करते हुए लिखा है-- 

खल्वद्धित्वमाप्तस्यात्मन उत्कर्षहेतु त्वात्‌ शीर्यादयों गुणशाशब्दवाच्याः ।' 

क्‍ “साहित्यदपंरा (५८१ की वृत्ति) 

मम्मठ ने यद्यपि काव्य की परिभाषा में रस का उल्लेख नहीं किया है (उसमें 
ध्वनि का भी उल्लेख नहीं है) तथापि जिन तीन चीजों का ग्रर्थात्‌ दोष (भश्रदोषो”), 
गुण ('सगुणों) और अलंकार (अनलडकृती पुनः क्वाषि!) का उल्लेख है, उन सब 
को रस के आश्रित कर दिया है । 

रसवादी विश्वनाथ ने यद्यपि मम्मट की काव्य-परिभाषा का खण्डन किया है 
झौर रस की स्वतन्त्र व्याख्या की है फिर भी रस को व्यद्धभच ही माना है और ध्वनि 
के भेदों में अ्संलक्ष्यक्रमव्यड्भयध्वनि को मानते हुए रस तथा भावों को उनके श्रन्तर्गत 
रक्‍खा है किन्तु रसों की व्याख्या वहाँ पर नहीं की है। भेद इतना ही है कि मम्मट 
ने रस का वर्णन स्वतन्त्र न. रखकर उसे ध्वनि के ही प्रसंग में किया है और विश्वनाथ 
ने रस का वर्णन स्व॒तन्त्र रूप से किया है। विश्वनाथ ने व्यञ्जना के प्राधान्य पर 
पाँचवाँ परिच्छेद ही लिख डाला है और रस की ग्रभिव्यक्ति के लिए श्रन्‍्य वृत्तियों 
का निराकरण कर व्यञ्जना नाम की वेदान्तियों की तुरीया श्रवस्था-की-सी तुरीया 
(चतुर्थ) वृत्ति को ही स्वीकार किया है--तुरीया वृत्तिरुपास्थेवेति सिद्धम! (साहि- 
त्यवर्पएण,, ५१४ को वृत्ति)--और यह प्रइत उठाकर कि तुरीया वृत्ति क्‍या है उन्होंने 
कहा है-- 'सा चेयं व्यअझजना नाम वृत्तिरिंत्युच्यते बुधेः. (साहित्यदर्पण, ५१५) ॥ 
विश्वनाथ ने भी ध्वनिकाव्य' और गणीमतव्यज्भण' ताम के काव्य के दो भेद करते 
: हुए चित्रकाब्य को नहीं माना है और ध्वनिक्राऩ््य को उत्तम:काव्य कहा है-- 


. वाच्यातिशयिति व्यद्धये ध्वनिस्तत्काव्यमृत्तमस्‌ 

+साहित्यदर्पेणं (४१) 

साहित्य शब्द (सहित का भाव) में स्वयं समन्वय-बुद्धि है। इसी कारण 

साहित्य के आचार्यों में वह साम्प्रदायिक कट्टरता नहीं होती जो कहीं-कहीं 

धामिक आचायों में देखी जाती है। रसवादी विश्वनाथ ने और सब' मतों को भी 

उचित स्थान दिया है--उत्कर्षहेतव:प्रोक्ता गुयालड्ूू7ररीतयः (साहित्यदर्पणण, १३) । 

क्षेमेद्र ने औचित्य वाले सिद्धान्त को महत्ता दी है--ओचित्यं रससिद्धस्य स्थिर 

-काव्यस्थ जीवितम्‌ (झ्रौचित्यविचारचर्चा, पृष्ठ ११५) । उस सिद्धान्त की रसाभास 

में स्वीकृति हो जाती है--“तदाभासा श्रनौचित्यप्रवरतिता: (काव्यप्रकाशसुत्र, ४६) 

' जहाँ रस और भावों के प्रयोग में अ्नौचित्य हो वहाँ आभास कहलाता है। क्षेमेन्द्र 
ने औचित्य की परिभाषा इस प्रकार की है-- 
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“उचित प्राहुराचार्या, सहर्श किल यस्य यत्‌ । 
उचितस्य च यो भावः, तदोचित्य॑ प्रचक्षते ॥४ 
“ अ्रीचित्यविचा र चर्चा 
अर्थात्‌ जो जिसके सहश हो अर्थात्‌ अनुकूल वा उपयुक्‍त हो उसे आचार्य 
उचित कहते हैं। उचित के भाव को ही श्रौचित्य कहते हैं किन्तु कविता केवल 
ओऔचित्य-मात्र नहीं है । वस्तुएँ एक-दूसरे के साथ श्रनुकूल हो सकती हैं फिर भी उनमें 
सरसता अपेक्षित रहती है । 
अलंकार, वक़ोक्ति, रीति और ध्वनि अ्रभिव्यक्ति से ही सम्बन्ध रखते हैं । 
यद्यपि रसध्वनि और वस्तुध्वनि में विषय का ग्रहण है तथापि उनमें भी मुख्यता 
ध्वनन-व्यापार की ही है। गुण, रीति, श्रलंकार और ध्वनि का भी सम्बन्ध कृति 
से ही है। कर्त्ता और भोकक्‍ता कुछ गौण से रहते हैं । रस में कर्त्ता (कवि), कृति 
(काव्य) और भोक्‍ता (पाठक) तीनों को ही समान महत्त्व मिलता है। उसमें प्रभाव 
है, गति है भौर जीवन की तरलता है। वह कवि के हिमगिरि से विशाल, रत्नाकर 
से विस्तृत. और गम्भीर हृदय-सत्रोत से निसुत होकर कृति के रूप में प्रवाहित होता 
हुआ पाठक के हृदय को आप्लावित करता है। इसी से वह रस (जल के अर्थ में) 
अपना नाम सार्थक करता है। आस्वाद्य होने के कारण वह रसना के रस की भी 
समानधर्मता सम्पादित करने में समर्थ रहता है । म्लान और स्रियमाण हृदयों को 
संजीवनीशक्ति प्रदान कर आयुर्वेदिक रस के गुणों को वह अपनाता है। काव्य का 
सार होने के कारण उसमें फलों के रस की भी अभिव्यक्ति है। रस श्र्थात्‌ आनन्द 
उसका निजी रूप है। वह रमणीयता का चरम लक्ष्य है और अर्थ की अर्थ-स्वरूपा 
ध्वनि का भी विश्वाम-स्थल है । इसलिए वह परमार है, स्वयंप्रकाश्य चिन्मय, अखण्ड, 
ब्रह्मानन्द-सहोदर है-- 'रसौ वे सः । 


र्‌ 
काव्य की परिभाषा 


भारतीय समीक्षा-क्षेत्र में लक्षण या परिभाषा का प्रदन काव्य को आत्मा 
के सम्बन्ध में उठाया गया है क्‍योंकि आत्मा ही सार-वस्तु है। कुछ गभ्राचार्यों ने 
ग्रात्मा का प्रइनन न उठाकर स्वतन्त्र रूप से भी परिभाषा दी है। 


भावपक्ष काव्य में दो पक्ष रहते हैं, एक अंनुभूति या भावपक्ष और दूसरा 
और ग्रभिव्यक्ति या कलापक्ष । यद्यपि दोनों पक्षों का अपना-ग्रपना 
कलापक्ष महत्त्व है और दोनों ही एक दूसरे से सम्बन्धित हैं तथापि मुख्यता 


भावपक्ष को ही दी जाती है। रस को काव्य को ग्ात्मा मानने 
वाले आचाय भावपक्ष को ही प्रधानता देते हैं। अलंकार और रीति को काव्य की 
ग्रात्मा के पद पर प्रतिष्ठित करनेवाले आचार अभिव्यक्ति को महत्त्व प्रदान करते 
हैं, ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार कि कुछ दाशनिक दारीर को ही आत्मा मान लेते 
हैं। रीति की गुणों द्वारा आत्मा तक पहुँच हो जाती है। ध्वनि और वक्रोक्ति-सम्प्र- 
दाय वाले भीतरी पक्ष को स्वीकार तो अवश्य करते हैं किन्तु उनका भुकाव अ्रभि- 
* व्यक्ति की ओर ही है। श्रलंकार, वक़ोक्ति और ध्वनि में कल्पना का भी थोड़ा कार्ये 
पड़ता है। हमारे यहाँ भावपक्ष पर कुछ अधिक बल दिया गया है। पाद्चात्य देशों 
में कल्पनातत्व को विशेष आश्रय मिला है, इसका कारण यह है कि उनके यहाँ के 
समीक्षा-शास्त्र के आदि आ्ाचाय अरस्तू ने कला को अनुकरण माना है। श्रनुकरण 
में मृत्तेता की मुख्यता रहती है और मूत्तेता का सम्बन्ध कल्पना से है। हमारे यहाँ 
के आदि आचार्य भरतमुनि ने भी नाठकों के सम्बन्ध से काव्य की ;विवेचना की है 
(जैसे अरस्तू ने), अनुकृति का भी प्रइन उठाया गया है, किन्तु उन्होंने रस औौर भावों 
को ही मुख्यता दी है। यही भारतीय और पांश्चात्य मनोवृत्ति का अन्तर है। भारतीय' 
मनोवृत्ति कुछ भीतरी अधिक है और पाश्चात्य में बाहरी पर प्रधिक बल है। इसका 
' यह अभिप्राय नहीं कि पाश्चात्य देशों में भीतरी पक्ष की उपेक्षा है । 
काव्य का मूल तत्त्व तो रागात्मक या भावतत्त्त ही है किन्तु उसके साथ 
पाइचात्त्य देशों में कल्पनातत्त्व, बुद्धितत्व और शैह्लीत्त्व को भी माना है। कल्पना 
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भाव को पुष्ट करती है, उसके लिए सामग्री उपस्थित करती 
काव्य के तत्त है और साथ ही अ्रभिव्यकित में भी सहायक होती है। 
कह्पना का सम्बन्ध मानसिक सृष्टि से है, यह चाहे कवि 
की भावनाओं के अनुकूल ब्रह्मा की सृष्टि का पुननिर्माण हो और चाहे उसमें जोड़- 
तोड़ और उलट-फेर करके बिल्कुल नई (किन्तु सुसंगत और सुसम्भव) रचना हो । 
६ बृद्धितत्व कल्पना को उच्छुद्धल होने से बचाये रखता है और भावों को भी मर्यादा 
के भीतर रखता है ।५ कठोपनिषद्‌ में बुद्धि को इन्द्रिय-रूपी अ्रश्वों की लगाम कहा है, 
वह इन्द्रियों की ही लगाम नहीं है वरन्‌ कल्पना के घोड़ों की भी लगाम है। हमारे 
यहाँ औचित्य, दोषों और क्रम, प्रमाण, सार, एकावली आदि अलंकारों में कहीं तो 
पूरे बुद्धितत्व का और कहीं उसके भावमय आभास का (जैसे काव्यलिज्ञ आदि में ) 
समावेश हो जाता है । बुद्धितत्त्व से सत्यं' और 'शिवं' की रक्षा होती है और कल्पना 
तथा भावतत्त्व से सुन्दरम्‌' का निर्माण होता है। कल्पना से सुन्दरम्‌ का शरीर 
बनता है और भावना में उसकी आत्मा रहती है। सुन्दरम्‌! रस का विषयगत्‌ पक्ष 
है । शैली का सम्बन्ध अ्रभिव्यक्ति से है, उसके द्वारा कवि के हृदय के साथ, पाठक 
के हृदय का सहस्पन्दन कराया जाता है। इस तत्त्व को हमारे यहाँ भ्रलंकार, रीति 
प्रौर शब्द-शरक्ितियों में भी भ्राश्रय मिला है। काव्य की परिभाषाओं में इन्हीं तत्त्वों में 
से किसी एक या एक से अधिक तत्त्वों को मुख्यता दी जाती है। हमारे यहाँ काव्य 
. की अनेकों परिभाषाएँ हैं किन्तु उनमें तीन मुख्य हैं।“ 
मम्सटाचाय--मम्मटाचार्य ने दोषरहित गुणवाली और कभी श्रनलंक़ृत भी, 
: शब्द और अर्थमयी रचता को काव्य कहा है-- 
'तद्दोषो शब्दार्थों सगुणावनलंकृती पुनः क्वापि' 
हु है “गर्काव्यप्रकाश (१४) 
इस परिभाषा में गुणों के भाव और दोषों के अभाव को मुख्यता दी गई 
है। अलंकारों को नितान्त आ्रावश्यक नहीं माना है क्योंकि जिसके बिता भी कोई 
चीज कभी रह सके उसे उसके लिए आवश्यक नहीं कह सकते हैं। आचाय॑ विश्वनाथ 
ते इस परिभाषा की अलोचना करते हुए कहा है कि बड़ी उत्तम कविताश्रों में भी 
थोड़ा-बहुत दोष निकल आता है, इस लिए वह कविता की श्रेणी से बाहर नहीं 
निकाल दी जातीं, अ्रदीषो' एक नकारात्मक लक्षण है। अलंकार जब लक्षण में 
आवश्यक नहीं तब उनका उल्लेख ही वृथा है। वैसे काव्यप्रकाश में ध्वनि को 
प्रधानता दी गई है, रस को भी ध्वति के अन्तर्गत माना गया है किन्तु इस परिभाषा 
में न ध्वनि का ही नाम है और न रस का कोई उल्लेख है । यह परिभाषा ऊपरी है । 
मम्मदाचार्य ने यद्यपि रस का उल्लेख नहीं किया है तथापि गुण और दोषों को, 


डंट सिद्धान्त और शअ्रध्ययन 


जिनको कि परिभाषा में प्रधानता मिली है, रस को ही उत्कर्ष और अपकर्ष का (घटाने 
का) हेतु माना है। उन्होंने रस को अ्ंगी माना है-- 
थे रसस्थाड्िनो धर्मा: शौर्यादय इवात्सनः । 
उत्क्षहेतवस्ते स्थ॒ुरचलस्थितयों गुणा: ४ 
-काव्यप्रकाश (उल्लास ८ सू० ६६) 
श्र्थात्‌ जिस तरह से शौर्यादि आत्मा के गुण हैं, उसी प्रकार काव्य में 
अज्धीरूप रस के स्थायी धर्म गुण हैं शोर वे रस के उत्कर्ष के कारण होते हैं। इस 
प्रकार मम्मट ने भी कुछ फेर-फार के साथ रस को ही प्रधानता दी है। 
आाचाय जिश्वनाथ--आ्राचार्य विश्वताथ ने 'एक साधे सब साथे' के नियम का 
अनुकरण करते हुए काव्य की परिभाषा इस प्रकार की है--वाक्‍्य रसात्मक॑ 
काव्यम--पअ्रर्थात्‌ रसयुक्त वाक्य काव्य है। जहाँ दण्डी, मम्मटादि ने पत्तों और 
शाखाश्रों को सींचने की श्लोर तुलसीदासजी के शब्दों में 'बरी-बरी में लौन' देने की 
कोशिश की है वहाँ विध्वताथ ने जड़ को सींचा है । गुण, भ्लडूतरादि सभी रस के 
पोषक हैं । वाक्य शब्द में शब्द के साथ भ्रथ भी शामिल हो जाता है क्योंकि 
साथंक शब्द ही वाक्य बन जाता है । इसके “रसात्मक' दब्द में काव्य का 
अनुमतिपक्ष या भावपक्ष भ्रागया शोर वाक्य शब्द में अभिव्यवितिपक्ष अ्रथवा कलापक्ष 
आगया । इस परिभाषा में केवल यह दोष बतलाया जाता है कि रस की परिभाषा 
ग्रपेक्षित रहती है, किन्तु मोटे तौर से सब लोग जानते हैं कि रस क्‍या चीज है, वैसे 
तो गण और दोष शब्द भी व्याख्या की अपेक्षा रखते हैं । 
द पंडितराज जगन्ताथ--रसगंगाधरकार पंडितराज जगन्ताथ (१७वीं शताब्दी) 
ने रमणीय श्रर्थ को प्रधातता दी है। उनका कथन है कि रमणीय अर्थ का 
प्रतिपादक शब्द काव्य है--- 
'रमणीयाथ्थप्रतिपादकः दाब्दः काव्यम्‌' 
० न “-रसगंगाधर (काव्यमाला, पृष्ठ ४) 
“रमसीय' का प्रर्थ है मत को रमाने या लीन कर लेनेवाला । रस में भी मंन 
आनन्द से व्याप्त हो जाता है। रमणीयता में रस का भाव संलग्न है। रमणीय प्रर्थ 
में रस के अ्रतिरिक्त और चमत्कार भी आा जाते हैं। पंडितराज जगग्नाथ ने रमणीय 
का अर्थ चमत्कारपूर्ण आह्वाद बतलाया है। रस कौ परिभाषा को उन्होंने संकुचित 
'बतलाते हुए कहा है कि बड़े-बंड़े कवि चिल्ला उठेंगे कि उनकी कविता विश्वनाथ की 
परिभाषा में न आएगी किन्तु ऐसा नहीं है । रस में भी अन्य चमत्कारों का भी उसके 
_ पोषक-रूप से महत्त्व रहता है, इसलिए हम प्राचीनों (अर्थात्‌ संस्क्ृत के काव्यशास्त्र के 
आ्राचार्यों) की परिभाषाओं में विश्वनाथ की परिभाषा को ही प्रधानता देंगे । इसमें 
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अन्य परिभाषाश्रों का भी समावेश हो जाता है। इस सम्बन्ध में सेठ कन्हैयालाल पोद्दार 
लिखित संस्कृत साहित्य का इतिहास (ह्वितीय भाग) में काव्य का लक्षण' शीर्षक 
प्रध्याय पढ़ना वांछनीय होगा । यद्यपि मम्मटाचारय का उन्होंने जो समर्थन किया है 
उससे हम सहमत नहीं हैं तथापि यह विवाद उच्च कोटि के विद्यार्थियों के लिए ज्ञान- 
वद्धंक होगा द 

शेक्सपीयर--हशेक्सपीयर. (870:०80%076) ने- 'कल्पना' को प्रधानता देते 
हुए लिखा है कवि की कल्पना अज्ञात वस्तुओं को रूप देती है। उसकी लेखनी वायवी 
नगण्य तथा भ्रस्तित्वशन्य पदार्थों को भी मूत्ते बनाकर नाम शौर धाम प्रदान करती है-- 


[गुणा ७ 90608 ०९५७, 70 & गी76 #0०॥5ए ए0०77९, 
96% 28708 7077 ॥॥88979७0 ॥$0 ७कक४), 70077 ९७/४४॥ ६0 ॥68५0०7), 
ते 88 7798278007 90व68 ई0%+ 
पृ॥6 ई0098 67 णार8 प्रशातगा0ज्ञा।, ॥6 96008 एछछ) 
प्रड 000 60 89068 80व 2ए68 $0 कोा"ए ॥00॥328 
43 008/ 80०09707 #&70 8 7970॥6 
-- 5 20608प्रात्मा7०' >९2॥॥8 )'6७70 (९. 7.) 
वड्‌सवर्थ--त्रड सत्र्थं (ज़ाठातछज्षण०॥) ने भाव को प्रधानता देते हुए 
लिख है कि काव्य शान्ति के समय में स्मरण किए हुए प्रबल मनोवेगों का स्वच्छुन्द 
प्रवाह है-- 
20600ए 48 ६06 800708760प8 ०ए७"ी0ए9 06 790ए0८र्षप (९९॥॥९28. * 8& 
59768 703 0प20 07 ७॥0007 7#600666व0 7 "७७70७: 
“+ीए69०७ ६0 7.ज700] .89)808. 
मिल्टन--मिल्टन (!७क्‍॥:००) ने कविता को सादा, प्रत्यक्षम्‌लक और 
रागात्मक कहा है--- 
7790607ए &0पव 96 ॥ं770१6, इशाडप्र008 कप 9888078/6.' 
“-48898ए 07 जितेप०8४४४07 
कॉलरिज --कॉलरिज (00००४८ं१8०) ने अभिव्यक्ति को प्रधानता देते हुए 
कहा है कि कविता उत्तमोत्तम क्रम-विधान है-- 
700607ए, 06 768 ए0768 8 ४6 9680 ०० वेछ*' 
“००४९९ 9४ 809]6ए 0 0४७४४ 600 7/6७/४४प००, 
(0. 24.) 
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कारलायल--कारलायल (0«79]0) ने काव्य की संगीतमयता पर बल दिया 
है । कविता मनोवेगमंय और सजद्भीतमय भाषा में मानव-अन्तःकरण की मूत्ते और 
कलात्मक व्यञ्जना करती है। कारलायल ने कविता को सद्भीतमय विचार कहा 
है---?060ए ए&8 ज्यी ठथी खप्रशंटछो 0॥07200-और सद्भीतमय विचार 
(भतअ5्क्ं 00प80) की व्याख्या करते हुए बतलाया है कि सज्भीतमय विचार 
उस मन का होता है जो वस्तुग्रों के भ्रन्तस्तल में प्रवेश करके उनका रहस्य जान चुका 
है । उन्होंने सद्भीत को ग्रालड्भारिक रूप से ही नहीं माना वरन्‌ उन्होंने छन्द (०४०७) 
और गीत (8०08) को महत्ता दी है--- 


ह काएशंस््वी .0प206 78 0709 87977७7 09 8 7गवते +09॥ ॥88 9006(- 
78९ द्रा0 8886 उंग्रहाठ80 #6्क्ाक 0 06 फ्रंगर, 0026008व $॥6 व708% काए- 
886/ए 0 78- 
--+रि७००० 8700 ]७7० फ०णए४79 (मि७/0 88 (0060), 
मेथ्यू प्रानंड्ड--मैथ्यू आर्नल्ड (७४४॥०ए७ 27४०१) ने कविता को 
मूल में जीवन की भ्लोचना कहा है--?0७#0#9 उ8 860 90000 8 'र्ंपरलंडात 0 
एक (7%6 छ#फ्तेए णी एछ007ए 9 '#888ए8 0 छपंग्रिस्ंदाव--9890०फते 8९१७४) । 
उन्होंने जीवन श्रौर विचारात्मक पक्ष श्र्थात्‌ बुद्धितत्व्पर अधिक वल दिया है। इस 
परिशाषा में भावात्मकता का कुछ अभाव-सा दिखाई देता है । 
जॉनसन--आ्राचायं जॉनसन (]07. 70778०७) ने अपनी परिभाषा में प्राय: 
चारों तत्त्वों को सम्मिलित कर लिया है । उनका कथन है कि कविता सत्य और 
प्रसन्‍नता के सम्मिश्रण की कला है जिसमें बुद्धि की सहायता के लिए कल्पना का प्रयोग 
किया जाता है। कला शब्द में ग्रभिव्यक्ति भी झा जाती है-- 
20609 ३8 06 ४ ० प्रधाणड़ एो०8877७ छा एप) एए यो: 
- ्रकचडंगर00 00 096 ४०७ ० 78६४०7 . 
“376 ०0 ता 0एछ 
हडसन--हडसन (स्लपते800) इन सब हृष्टियों का समन्वय-सा करता है । 
उसका कथन है कि कविता कल्पना और मनोवेगों द्वारा जीवन की व्याख्या करती है-- 
फ0670ए ३8 फराणफाशंबांणा 0 प्र फफएठपली वनडांग्रणांणा आते 
ला०गाणा, 
द “-जी7/70व7०४07॥ ६०0 006 8प्रतेए ० 90७07५ (9022७ 62) 
इस परिभाषा में फिर भी अ्रभिव्यक्ति के सौन्दयं की कमी रह जाती. है । 
प्राजकल के हिन्दी लेखकों ने भी कविता के सम्बन्ध में बहुत-कुछ लिखा है। 


काव्य की परिभाषा-+हिवेदी जनों और शुक्लजी | धर 
उनमें झ्राचार्य रामचन्द्र शुक्ल का कविता क्या है शीर्षक लेख बहत महत्व का है 
ग्राचार्य महावी रप्रसाद द्विवेदी ने भी “काव्य और कविता 
दिवेदीजी और दोीष॑क लेख में अपने विचार प्रकट किए हैं। वे मिल्टन को 
शुक्लजी परिभाषा से अधिक प्रभावित हैं--कवबिता सरल, प्रत्यक्षमूलक 
ग्रौर रागात्मक होनो चाहिए ! वे कविता में श्रसलियत पर 
जोर देते हुए लिखते हैं -- द 
' सादगी, असलियत और जोश (मिल्टन के बतलाए हुए तीनों गुण) यदि ये 
तोनों गुण कविता में हों तो कहना ही क्या है परन्तु बहुधा श्रच्छी कविता में भी इनमें 
से एक-प्राध गुण की कमी पाई जाती है। कभी-कभी देखा जाता है कि कविता में 
केवल जोश रहता है, सादगी और असलियत नहीं। कभी-कभी सादगी ओर जोश 
पाये जाते हैं, असलियत नहीं । परन्तु बिना श्रसलियत के जोश का होना कठिन है। 
श्रतएव कवि को श्रसलियत का सबसे अ्रधिक ध्यान रखता चाहिए 
| --रसज्ञ-रञ्जन (पृष्ठ ५१) 
असलियत दब्द को हिवेदीजी ने बिल्कुल संकुचित श्रर्थ में नहीं माना वे 
कविता को बिल्कुल इतिहास नहीं बना देना चाहते हैं । वे कल्पना को भी महत्त्वपूर्ण 
स्थान देते हुए कहते हैं कि कविता का थवत्रसे बड़ा गुण वई-तई बातों की सुझ है, इसके 
लिए वे कल्पना (॥79827790098) की बड़ी झावश्यकता स्वीकार करते हैं । रागा- 
त्मक तत्त्व को उन्होंने जोश के रूप में लिया है किन्तु उन्होंने उसे विशेष महत्त्व नहीं 
दिया है। आचार्य शक्‍लजी सत्य की श्रवहेलना न करते हुए भी रागात्मक नत्त्व को 
प्रधानया देते हैं। वे लिखते हैं--- 
जिस प्रकार श्रात्मा की मुक्तावस्था ज्ञानददशा कहलाती है, उसी प्रकार. हृदय 
की यह मुक्तावस्था रसदशा कहलातो है। हृदय की इसी मुक्ति की साधना के लिए 
नृष्य की वाणीं जो दाब्द-विधान करती आई है उसे कविता कहते हैं। इस साधना 
को हम भावयोग कहते हैं श्रौोर कमंयोग और ज्ञानयोग का समकक्ष मानते हैं , 
द “एचिन्तामणि (भाग १, पृष्ठ १६२ तथा १६३) 
हृदय की मुक्तावस्था की शुक्लजी ने' इस प्रकार व्याख्या ही है-- 
जब तक कोई अपनी पृथक सत्ता की भावना को ऊपर किए इस क्षेत्र के 
नाना रूपों और व्यापारों को अपने योग-क्षेम, हानि-लाभ, सुख-दुःख आ्रादि से 
सम्बद्ध करके देखता रहता है तब तक उसका हृदय एक प्रकार से बद्ध रहता है । इन 
रूपों और व्यापारों के सामने जब कभी वह श्रपनी पथक सत्ता की धारणा से छूटकर 
अपने आपको बिल्कुल भूलकर--विश्वुद्ध श्रतुभूतिसात्र रह जाता है, तब वह मुक्त- 
हुदय हो जाता है । * “5चिन्तामरिग (भाग १, पृष्ठ १६२) 
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इस मुक्तावस्था में पहुँचने से व्यक्ति पर क्या प्रभाव पड़ता है, इसके सम्बन्ध 
में आचाय शुक्लजी लिखते हैं-- 

कविता. हो मनुष्य के हृदय को स्वाथं-सम्बन्धों के संकुचित मण्डल से उठाकर 
लोक-सामान्य भावभूमि पर ले जाती है'' इस भूमि पर पहुंचते हुए मनुष्य को कुछ 
काल के लिए श्रपना पता नहीं रहता । बहु श्रपनी सत्ता को लोकसत्ता में लीन किए 
रहता है ।'''इस भ्रनुभूतियोग के श्रभ्यास से हमारे मनोविकारों का परिष्कार तथा 
शेष सृष्टि के साथ हमारे रागात्मक सम्बन्ध की रक्षा और निर्वाह होता है। 

“5चिन्तामणि (भाग १, पृष्ठ १६२) 

शुक्लजी भाव जगत और बाह्य जगत का सामञ्जस्य चाहते हैं, इसलिए वे न 

तो कोरे चमत्कारवाद के पक्ष में हैं और न मनोरञ्जन के । वे काव्य को लोकहित 

से समन्वित करते हैं। आचाये द्विवेदीजी ने चमत्कारवाद 

चमत्कारवाद को कुछ अधिक आश्रय दिया है । चमत्कार के समर्थन में वे 
क्षेमेन्द्र का मत देते हुए कहते हैं--- 

“शिक्षित कवि की उक्तियों में चमत्कार का होना परभावाइ्यक है । यदि कविता _ 
में चमत्कार नहीं--विलक्षणता नहीं--तो उससे श्रानन्द की प्राप्ति नहीं हो सकती । 
क्षेमेन्द्र की राय है---नहि चमत्कारविरहितस्य कवे: कवित्वं, काव्यस्य वा काव्यत्वम । 

“--रसज्ञ-रञझजन (एृष्ठ २६) 
द्विवेदीजी ने श्रीकण्ठचरित के कर्त्ता का उद्धरण देते हुए रस को भी परमा- 
वृश्यक माना है । उद्धरण इस प्रकार है-- | 
'तेस्तेरलंक्ृतिशतेरवतं सितो5पि 
रूढ़ो महत्यपि पदे धृतसौष्ठबो$पि । 
नूनं बिना घनरसप्रसराभिषेक 
काव्याधिराजपदमहुति न प्रबन्ध: ।' 
--भीकण्ठचरित (२।३२) 
प्र्थात्‌ सेक्रड़ों अलंकारों से अ्रलंकृत उच्चासन पर आरूढ़ होकर भी और सब 
प्रकार का सौष्ठव धारण करके भी रस-धारा के अभिषंक के बिना कोई प्रबन्ध 
काव्याधिराज की पदवी को नहीं प्राप्त होता । 

आचाये शुक्लजी ने इस सम्बन्ध में श्रपता मत स्पष्ट रक्खा है। उन्होंने कोरे - 
चमत्कारवाद को नहीं स्वीकार किया है, वे उसी चमत्कार के पक्ष में हैं जो भाव- 
प्रेरित हो । वे लिखते हैं-- 

“*'**' किसी उक्ति की तह में उसके प्रवर्तक के रूप सें यदि कोई भावया 
मािक श्रन्तवृ त्ति छिपी है तो चाहे वेचित्र्य हो, या न हो काव्य की सरसता बराबर 
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पाई जाएगी । 

'ऐसी उक्ति जिसे सुनते ही सत किसी भाव या सामिक भावता ( जले प्रस्तुत 
:बस्तु का सौन्दर्य श्रादि) में लोन न होकर एक्बारगी कथन के श्रनूठे ढंग, वर्ण- 
विन्यास या पद-प्रयोग की विशेषता, दूर की सुक, कवि को चातुरी या निपुणता 
इत्यादि का विचार करने लगे, वह काठपर नहीं, सुक्ति है ४ 

शुक्लजी ने केवल चमत्कार को सूक्ति कहा है । 

यदि चमत्कार दब्द को व्यापक रूप में मान लिया जाए और हम भाव के 
चमत्कार को भी चमत्कार कहें तो पूर्वोच्धत क्षेमेद्न के कथन की भी सार्थकता हो 
सकती है। जिन उदाहरणों, जैसे मण्डल के स्वेये---/चिरजीवहु नन्‍्द को बारो प्री, 
गहि बाँह गरीब ने ठाड़ी करी--में भाव की स्वाभाविकता की श्रपेक्षा दूर की सु 
ही अधिक है, हम इसे चमत्कार ही कहेंगे किन्तु यह भावशन्य नहीं है । केशव-की-सी 
उक्ति बेर भयानक-सी श्रति लगे। अ्रक॑समृह जहाँ जगमगे ॥' (रामचन्द्रिका, 
अ्रण्यकाण्ड) में हमें शुक्लजी के साथ यह कहना पड़ेगा कि इसमें कोई सूक्ति ही 
है, कवित्व नहीं । 

प्रसाद---प्रसादजी अपने काव्य और कला तथा शअ्रन्य निबन्ध' शीषंक निबन्ध- 
संग्रह में काव्य को ग्रात्मा की संकल्पात्मक अनुभूति बतलाते हैं। उनका कथन इस 
प्रकार है--- 


काव्य आत्मा को संडधूल्पात्मक अनुभूति है, जिसका सम्बन्ध विह्लेषण, 
विकल्प या विज्ञान से नहीं: हैं। वह एक श्रेयम्यीं प्रेय रचनात्मक ज्ञान-धारा है ।':' 
श्रात्मा की मनन-शक्ति की आसाधाररण श्रवस्था, जो श्रेय सत्य को उसके 
मूल चारुत्व में सहसा प्रहण कर लेती है, काव्य में संकल्पात्मक मुल श्रनुभूति कही 
जा सकती है ।/ -: द 
' “काव्य श्रौर कला तथा भ्रन्य निबन्ध (पृष्ठ ३८) 
इस परिभाषा में सत्य और सौन्दर्य के समन्वय में आत्मा के प्रातिभज्ञान 
([#0एं४००) पर बल दिया गया है। यह परिभाषा जॉनसन की परिभाषा के, 
जिसमें सत्य और प्रसन्नता की बात कही गई है, निकट है। इसमें यह विशेषता है 
कि चारुता या सौन्दर्य को सत्य के मूल में कहा गया है । इसमें दो पृथक्‌ वस्तुओ्रों के 
समन्वय की बात नहीं है वरन्‌ दोनों को एक-दूसरे का भीतरी और बाहरी रूप कहा 
गया है। इसमें कवि की ही प्रधानता है, पाठक और अभिव्यक्ति को गौण रक्‍्खा 
गया है । 
काव्य की पूर्णता के लिए पाठक भी उतना ही श्रावश्यक है जितना कि कवि | 


ध्ड । ड़ सिद्धान्त शनौर अ्रध्ययने 
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नाटक की पूर्णाता उसके दर्शकों में है--जंगल में मोर नाचा किसने जाना, “बह 
तमाशा नहों जिसका कोई तमाशाई नहीं । कवि रस के 
समन्वय बीज को अपनी कल्पना के जल में सिक्‍त करके अपने हृदय 
में अ्रंकुरित करता है। वह अंक्र भाषा के साधनों--- 
- अभिधा, लक्षणा, व्यब्जना, अलंकासदि--द्वारा कृति में पल्लवित और प्रुष्पित होकर 
सहृदय पाठक के संस्कारों की उष्णता में फलवान होता है। जिस प्रकार शब्द की 
सार्थकता वायु के कम्पनों में नहीं है वरन्‌ कहने आ्लौर सुननेवाले के साम्य में है, उसी 
प्रकार काव्य की सार्थकता कवि और पाठक के भावसाम्य में है। उसी भावसाम्य में 
अर्थ का पूर्णा तिपूर्ण विकास दिखाई पड़ता है। जिस प्रकार कवि में संसार में फैली 
हुई सूक्ष्म भावनाप्रों की ग्राहकता एवं विस्तारक शवित रहती है, बसे ही सहृदय पाठक 
में भी कवि के हृदय की सूक्ष्म तरंगों को मूत्तेता प्रदान करने की शक्ति रहती है 
और यदि वह भावुक या आलोचक भी हुआ तो उसमें विस्तारक शक्ति भी रहती 
- । कवि, पाठक तथा काव्य के विषय तीनों ही देश-काल के बन्धन से मुक्त होकर 
पारस्परिक साम्य के विधायक होते हैं। इन सब बातों को एक परिभाषा के संकु- 
चित घेरे में बाँधना कठिन है फिर भी नीचे के शब्दों में यह समन्वित भावना रबखी 
जा सकती है-- ' 
काव्य संसार के प्रति कवि की भाव-प्रधान (किन्तु क्षुद्र वेबक्तिक सम्बन्धों से 
युक्त) मानसिक अतिक्रियाओ्ं की, कल्पना के ढाँचे में. ढली हुई, . श्रेय की प्रेयरूपा 
प्रभावोत्पादक अभिव्यवित है। प्रभात्रोत्पादक दाब्द द्वारा ज्राषा की शक्तियों और 
 अलंकरादि के साथ पाठक का भी संकेत हो जाता है। इस परिभाषा में प्राय: सभी 
बातें आ गई हैं किन्तु उनमें वह लाघव नहीं जो वाक्य रसात्मक काव्य में है। वास्तव 
यह उसी का बहत संस्करण है । द 
साहित्य शव्द अपने व्यापक अर्थ * में सारे वाडमय का द्योतक है । वाणी 
का जितना प्रसार है वह्‌ सब साहित्य के अन्तर्गत है। इस श्रर्थ में औषधियों के 
विज्ञापन श्र बीमा-कम्पनियों के सूचता-पत्र भी साहित्य में 
काव्य और साहित्य आरा जाते हैं.।। वैज्ञानिक साहित्य, गणित-शास्त्र अथवा श्र्थ- 
शास्त्र-सम्बन्धित साहित्य ऐसे प्रयोग तो हमारी भाषा में 
१. इसका यौगिक अर्थ इस प्रकार है--'सहितस्थ भाव: (दब्दार्थयो:)' 
अर्थात्‌ शब्द और अर्थ के सहित होने का भाव। बे तो स्वभाव से भो मिले हुए : 
हैं-- वागर्थाविव सम्ध्क्तों' । सहित के दोनों हो श्रर्थ होते हैं--ताथ और “हितेन 
सह सहित श्र्थात्‌ हित के साथ। हित के साथ होने के भाव को भी साहित्य कहते 
हैं, दोनों ही अथ व्यापक हैं । 
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प्रचलित हैं ही । साहित्य का शब्दार्थ भी संग्रह के ही निकट है। अपने संकुचित अर्थ 
में साहित्य काव्य का पर्याय हो जाता है। जहाँ हम साहित्य का' प्रहन-पत्र कहते हैं 
वहाँ साहित्य से काव्य ही अभिप्रेत होता है। यही हाल अंग्रेजी शब्द (6 ०४॥पराः० 
का है। व्यापक श्रर्थ में जितना अन्षरों (,०४॥७/७) का आयोजन है वह सब लिट्रेचर 
है। लिट्रेचर शब्द लैट्स से ही बना है। संकुचित ग्रर्थ में लिट्े बर काव्य का पर्याय 
है किन्तु व्यापक अर्थ में काव्य में गद्य और पद्म दोनों ही आते हैं। कृविता शब्द यद्यपि 
पद्मात्मक काव्य में रूढ़ हो गया है तथापि कभी-कभी उसका व्यापक शअ्रथ में भी प्रयोग 
होने लगता है, जैसे जब कोई मनुष्य अधिक भावुकतापूर्ण वार्तालाप करने लगता है 
. तब हम उससे कहते हैं--भाई तुम तो कविता. करने लगे! । कविता से पद्मात्मक 
साहित्य का बोध होता है। किन्तु काव्य शब्द पूरे भावप्रवान गंद्य-पद्यात्मक साहित्य 
का बोधक होता है। हमको यह ध्यान रखना चाहिए कि यद्यपि पद्म में गद्य की 
अपेक्षा श्रुति-माधुय्य ग्रधिक होता है और इस. कारण उसमें प्रभावोत्पादकता भी भरा 
जाती है तथापि पद्यबद्ध-मात्र होने से कोई रचना कविता या काव्य नहीं बन जात॑। 
है । पद्म को अंग्रेजी में ए००३० कहते हैं, 7००४०४9 या कविता नहीं । पद्च कविता का 
ग्राकार-मात्र कहा जा सकता है उसकी आत्मा तो रस में ही है । 

.. साहित्य के व्यापक अथे में काव्य और शास्त्र दोनों ही आ जाते हैं। रस- 
प्रधान साहित्य काव्य कहलाता है और ज्ञान-प्रधान साहित्य, जिप्में बुद्धि और नियम :. 
का शासन अधिक रहता है, शास्त्र (8५०7००) कहलाता है। जीवन की पूर्णता दोनों 
के भनुशीलन में है--काव्य-आस्त्रविनोदेव कालो गच्छति धीमताम्‌' । 


३ 
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पाश्चात्य देशों में प्रायः काव्य की गणना कलाओों में की जाती है। वहाँ की 

विचारधारा से प्रभावित हिन्दी के कुछ आचार्यों ने भी काव्य को कलाझओं में स्थान 

दिया है । आचाये शुक्ल जी ने पण्डित समाज का ध्यानत्त इस 

दृष्टिकोश-भेद ओर आकर्षित किया है कि भारतीय परम्परा में काव्य का 

.. क्षेत्र कलाओ्रों से बाहर माना गया है। हमारे यहाँ कलाश्रों 

को उपविद्याओं में स्थान मिला है । काव्य को कला से स्वतन्त्र मानने की पुष्टि में 
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जाता है। यह कहा जाता है कि कला यदि साहित्य से भिन्‍न न होती तो उसका अलग 

उल्लेख न होता । इसके विपक्ष में यह कहा जा सकता है कि संगीत भी कलाशों में है 

किन्तु फिर भी कला. का पृथक उल्लेख हुआ है। यदि यह कहा जाय कि कला 'शब्द 
संगीत के साथ लगता है तो वह साहित्य के साथ भी लग जाता है । 

. किन्तु जो लोग काव्य को कला से स्वतन्त्र मानते हैं उनके तरकस में और 

भी तीर हैं। भामह ने काव्य के फलों में “वेचक्षण्यंकलासु च (काव्यालंकार, १॥२) 

बतलाया है। इससे भी यही प्रकट होता है कि काव्य .कलाओं से स्वतन्त्र है। काव्य 

से कलाओं में वेचक्षण्य प्राप्त होता है, काव्य स्वयं कला नहीं है। आचार्य दण्डी. 

ने देश-काल-विरोध की भाँति कला-विरोध भी एक दोष माना है। इसी प्रसंग में 

उन्होंने कला को “कामार्थसंश्रया: कहा है और नृत्य, गीत, वाद्य श्रादि कलाशों को 

उसके अन्तर्गत माना है--- 
'नृत्यगीतप्रभु तयःकलाःकामार्थसंश्रया 

“काव्यादहों (३१६२) 

हमारे यहाँ चोंसठ कलाएँ मानी गई हैं, भिन्‍न-भिन्‍न ग्रन्थों में इनकी सूची 

की शिक्षा के अंग हैं। उनमें नाचना, गाना, तैरना, चित्र बनाना, फूलों की माला 

बनाना आदि बातें परिगरित हैं। उनमें पद्य-रचना या समसस्‍्यापूरति भी है। काव्य 
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जिसमें गद्य और पद्चय दोनों ही आते हैं, नहीं है। दशरूपककार #धनख्जय (११वीं 
शताब्दी) ने धीरललित नायक को कलासक्तः माना है---“निश्चिन्तो धीरललितः 
कलासक्तः सुखी मदुः (दश्रूपक, २३)--टीका में उसे गीतादिकलाविशिष्डो' 
(दशरूपक, २३ कारिका की टीका) कहा है। दुष्यन्त ऐसा ही नायक था। उसने 
शकुन्तला का ऐसा चित्र बनाया था कि उसमें “भित्तो समयामपि' श्रर्थात्‌ तसवीर का 
धरातल एक-सा होता हुआ भी त्रिवली का उठाव-गिराव और नाभि की गहराई का 
छायालोक द्वारा स्पष्ट भान होता था-- क्‍ 
अस्यस्तुद्भमिव स्तनद्वयमिद॑ निम्नेवनाभिस्थितिः । 
हृश्यन्ते विषमोन्नताइच वलयो भित्तो समायासपि ॥।' 
--अभिज्ञान ज्ञाकुन्तल (१०) 
श्रब यह प्रश्न होता है कि क्‍या वास्तव में काव्य और कलाशओों में ऐसा पार्थक्य 
है कि वे एक दूसरे से स्वतन्त्र मानी जाये ? वैसे तो उनमें थोड़ा-बहुत भेद है ही । 
कलाओं में क्रिया के कौशल का भाव अ्रधिक है उसकी एक परिभाषा में कला को 
कत्तृ त्व का व्यञजक माना गया है---व्यञजयति कत्तृशक्ति कलेति तेनेह्‌ कथिता सा 
(प्रसादजी ह्वारा भोजराज के तत्त्वप्रकाश से उद्धुत काव्य और कला तथा श्रन्य 
निबन्ध, एषठ ४३)--किन्तु इन दोनों के बहुत से सम्बन्ध-सूत्र हैं जो काव्य को यद्यपि 
. कलाओओंों के अन्तर्गत नहीं मानते तथापि उसको कला का सग्रोत्री अवश्य बना देते हैं। 
काव्यों में नाटक का एक विशिष्ट स्थान है---काव्येषु नाटक रम्यम्‌ । उसमें गीत- 
वाद्य, चित्रकारी इत्यादि सभी कलाएँ थ्रा जाती हैं। भरतमुनि ने नाटक के सम्बन्ध 
में कहा है-- क्‍ रररः 
'लोकोपदेशजनन नादयमेत-द्विष्यति । 
न तज्शानं न तच्छिल्पं न सा विद्या न सा कला । 
नस योगो न तत्कर्म नाटयेइस्मिन्‌ यन्‍्त हृदयते । 
सर्वशास्त्रारिण शिल्पानि कर्मारिण विविधानि च ।।' 
““नाद्यशास्त्र (१११३,११४) 
काव्य के सम्बन्ध में भी एक ऐसी ही उक्ति है। वैसे भी तो संगीत का विशेष- 
विज्लेष स्व॒रों द्वारा,रसों से सीधा सम्बन्ध माना गया है। सातवीं शताब्दी के लिखे हुए 
'विष्णुधर्मोत्तर' में स्व॒रों और रसों का सम्बन्ध इस प्रकार दिया गया है--- 
'पूर्वोक्ताइच नवरसा:। तत्न हास्यश्यु गारयोम॑ंध्यम-पंचसौ । वीररौदा- 
जू तेषु षघड्जपंचसों । करुणे निषादगान्धारो। वीभत्सभयानकयोघेवतस्‌ ॥”! 
--(आधुनिक हिन्दी साहित्य में संग्रहीत राय कृष्णदास के 'कला कौ 
भारतोय परिभाषा शीर्षक लेख से उद्धुत, पृष्ठ २) 
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: इस ग्रन्थ में काव्य और कलाओों का एक ही दष्टिकोश से वर्णन हझा है । 
यह बात मैं श्री ब्रजरत्तदास की गवाही पर लिख रहा हूँ, काव्य की भाँति चित्रों का 
भी सम्बन्ध रसों से स्थापित किया गया है। मैंने स्वयं इस ग्रन्थ को भूल में नहीं 
देखा है। इसके बारे में अन्यत्र भी सुता है। डाक्टर स्टेला क्रेमरिश (॥07. 8६०७ 
ए।छणा8०)) द्वारा' किया हुआ इसका अंग्रेजी अनुवाद भी निकाला गया है, उससे 
ही चित्रकला में रसों के सम्बन्ध में नीचे का उद्धरण दिया जाता है-- 

गाद्क्रापेरएु७ 8थांते ; 6 थार. (सिक्षक्घ्ड)। ए॥80ए/28०४०१ पंत 
क्‍ ए9क॥078 8706 8कवते 0 98 क6 , . -शिलप्रा'ह 00 लाएशिाशा 06 शी०्परोत 
एछ७०णाएु 0--शिा 0, रि98ए३ छाते छि।क्ा। 78888. 

“-+ शीड्रोेफ़ाप 9एक्रा0 97 (टिक% 2, 282७ 60) 

अर्थात मार्कण्डेय ने कह्ा-चित्रों में अंकित होनेवाले रस नौ हैं ।'' **' 
जो चित्र घरों के अलंकरणा के लिए हों वे श्ूंगार, हास्य और ज्ञान्त रस के होने 
चाहिए ।' 

कला के दोषों के उद्ाहरणों में रस के ही दोषों को बतलाकर दण्डी ने भी 
कला और काव्य के सम्बन्ध की एक अ्रव्यक्त स्वीकृति दी है (यद्यपि इसमें कला और 
काव्य का पार्थक्य भी व्यब्ज्जित है) कि काव्य को कलाझों के वर्णन में उनके नियम 
के विरुद्ध न जानां चाहिए-- हा. 


मार्ग: कलाविरोधस्थ मनागहि इयते यथ!। ॥ 
वीरशू गारयोर्भावाी स्थायिनो ऋरेधविस्मयों । 
पुर्णसप्तस्वरः:. सो5यं भिन्‍तमार्ग: प्रवतेते ॥ 
| --“काव्यादर्श (३१६६ उत्तराद्धं, १७०) 


ग्र्थात्‌ कला-विरोध का उदाहरण दिखाते हैं, जेंसे वीर और शथ्ूंगार के 
 स्थायीभाव क्रोध-विस्मय हैं (यह दोष का उदाहरण हुझा क्योंकि वास्तव में वीर का 
स्थायीभाव उत्साह और शूंगार का रति है) भ्ौर पूर्ण सातों स्वर मिलकर गायन 
होता है (यह बात भी कला-सिद्धान्त के विरुद्ध है इसमें से बेमेल स्व॒रों को निकाल 
देना चाहिए था) । | 
हमारे यहाँ कला में संगीत (जिसमें नृत्य, वाद्यादि सभी माने गए हैं) और 
शिल्प (स्थापत्य, मूत्ति, तक्षण और चित्रकला) दोनों ही माने गए हैं--“कला शिल्पे 
संगीत भेदे च (अ्रमरकोष) । संगीत का तो सम्बन्ध काव्य से कुछ-कुछ सीधा है ही 
किन्तु शिल्प का सम्बन्ध भी थोड़ी कठिनाई से रसों द्वारा लगाया जाता है। चित्र 
श्रौर मूत्तियों में भी रस की अभिव्यक्ति होती है । [वास्तव में हमारे यहाँ काव्य 
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कलाझ्रों के श्रन्तर्गत नहीं है वरन्‌ कला और काव्य के कलेवर भिन्‍न होते हुए भी 
उनकी ग्रात्मा एक है। काव्य का आत्मास्वरूप रस ही कलाग्रों को अनुप्रारित करता 
है ।,चौंसठ कलाओं में समस्यापूर्ति के अतिरिक्त काव्य से सम्बन्धित श्रौर भी कलाएँ, 
जैसे प्रतिमाला, अन्त्याक्ष री, नाठकों का अभिनय करना, नाटकों का देखना-दिखाना 
कहानियों का कहना-सुनना, अभिधान-कोष, छन्द का ज्ञान, प्रहेलिका आदि सब 
साहित्यिक विद्याएँ कलाश्ों में परिगणित हैं। काव्य का जितना मनोरज्जक पक्ष है 
वह सब कलाओओं में भ्रा जाता है। हमारे यहाँ यह पक्ष उपविद्या-रूप से स्वीकृत हुआ 
है । जिस प्रकार विज्ञान का व्यावहांरिक पक्ष तत्सम्बन्धी कलाशों में पाया जाता है 
उसी प्रकार काव्य का व्यावहारिक पक्ष तत्सम्बन्धी कलाशों में पाया जाता है उसी 
प्रकार काव्य का व्यावह्ारिक एवं मनोरञज्जक पक्ष कलाओों में श्रा जाता है। 
पधाइचात्य देशों में काव्य का सम्पूर्ण पक्ष कला के श्रन्तर्गत है। भारतीय परम्परा 
में उसका व्यावहारिक प्र्थात्‌ शिल्प-सम्बन्धी पक्ष कलाओों में श्राता है। उसमें जो 
काव्य के रूप आये हैं वे दिल-बहलाव और समय काटने के साधन-से हैँ । काव्य की 
नीची श्रेणियाँ कला में अवश्य आरा जाती हैं किन्तु ऊंची और नीची श्रेणियों का नितान्त 
पार्थेक्य भी नहीं हो सकता । 'काव्येषु नाटक रस्यम! और नाटकों में सभी कलाओं 
का समावेश हो जाता है । <हस प्रकार नाटक, काव्य और कलाओों के सम्बन्ध॑-सूत्र 
बन जाते. हैं । इस सम्बन्ध में डाक्टर हजारीप्रसाद जी द्विवेदी का वक्तव्य पठ- 
नीयः है--+ 

मेरा वक्तव्य यह है कि काव्य नामक वह कला जो कवियों की गोष्ठियों 
समाजों श्रौर .राजसभाश्रों में तत्काल सम्मान्त देती थी वह उक्तिवच्च्रिय-मात्र थी । 
यही कारण है कि पुराने श्र॒लंकारशास्त्रों में रस की उतनी परवाह नहीं की गई 
जितनी अलंकारों, गणों और दोषों की ।' | 

द “अशोक के फूल (पृष्ठ १२९३-१२४) 
वास्तव में यह भंगड़े इसीलिए उठते हैं कि काव्य और कला दोनों के ही बोध 
में अ्रन्तर होता रहा है। इस सम्बन्ध में द्विवेदी जी लिखते हैं--- 

“बस्तुतः जिन दिनों काव्य को कला कहां गया था उन दिनों उसके इन्हों 
दो गुणों का प्राधान्य लक्ष्य किया गया था : (५१) उक्तिवेचित््य और (४) सहृदय- 
हृदय-रञूुजन । ज्यों-ज्यों अनुभव का क्षेत्र और विचार का क्षेत्र विस्तोर्ण होता गया 
त्यों-त्यों कला की परिभाषा भी व्यापक होती गई झौर काव्य का क्षेत्र भी विस्तोण 
होता गया ।' द 

रा “अशोक के फल (पृष्ठ १३०) 
शुक्लजी ने उक्ति-वंचित्र्य को सूक्ति कहा है, काव्य नहीं कहा है किन्तु इन 
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दोनों के बीच में कोई विभाजक रेखा खींचता कठिन है। नीची श्रेणी का भी काव्य 
काव्य ही होता है । द 
. काव्य की परिभाषा पर विचार करने से पूर्व प्रकृति के साथ उनके सम्बंन्ध 
को समझा लेना आवश्यक हैं । मनुष्य संसार में जन्म लेता है। वह प्रकृति को 
ह अपनी सहचरी के रूप में पाता है किन्तु वह सहचरी सदा 
कला और प्रकृति. उसके मनोनुकूल नहीं होती । उसमें चांचल्य और स्वेच्छा 
रहती है। वैज्ञानिक और कलाकार दोनों ही प्रह्ृति-सह- 
चरी की उपासना करते हैं, वैज्ञानिक उसे 'उपास्य से परिचारिका बनाता है, कलाकार 
उसे सहचरी ही बनाये रखता है किन्तु साज-सम्हाल द्वारा अधिक मनोनुकूल बना लेता 
है | प्रकृति अपने विकास में कुछ मन्‍्द गति से चलती है। कलाकार और वेज्ञानिक 
उसकी गति की दशा को पहचानकर उसे अपने सामने ले श्राते हैं। प्रकृति गुण- 
दोषमय है और कभी-कभी हमको अपने वशीभूत भी कर लेती है। कलाकार प्रकृति 
पर अपनी छाप डाल उसे स्वाभावानुवर्तिनी बना लेता है | प्रकृति परमेश्वर की कला 
है तो कला मानव की कला है। कला में मनुष्य के कत्तृ त्व का भाव रहता है किन्तु 
उसके लिए क्ृत्रिमता आवश्यक नहीं । कला इतनी स्वाभाविक हो सकती है कि वह 
प्रकृति के बिल्कुल निकट आ जाए और प्रकृति में इतना सौन्दर्य दिखाई पड़ सकता है 
कि वह कला की कोटि में गिनी जाए, तभी फूल-पत्तियों में लोग परमात्मा की कारी- 
गरी की प्रशंसा किया करते हैं। किन्तु प्रकृति और कला दोनों की सीमाएँ अलग हैं; 
कला प्रकृति पर मनुष्य की विजय है, प्रकृति में मनुष्य की शक्ति कौ सीमा है। 
' यहाँ परे प्रकृति का श्र्थ अपराजित प्रकृति है। सच्ची कला प्रकृति और मानव के 
सामंजस्य में है । 
हमारे यहाँ की अपेक्षा कला का सैद्धान्तिक विवेचन पाइ्चात्य देशों में कुछ 
अधिक हुआ है | इंसका यह अभिप्राय नहीं कि हमारे यहाँ कला के सेद्धान्तिक विवेचन 
का अभाव है। हमारे यहाँ कला के व्यावहारिक विवेचन 
५७७७७ की ओर अधिक प्रवृत्ति रही, यह देश-देश की परम्परा का 
भेद है। क्‍ 
पाइचात्य देशों में कला की परिभाषाएँ आरम्भ में तो बाह्य से अन्तर की 
श्रोर गई हैं अर्थात्‌ उनमें प्राकृतिक अनुकरण के साथ मानसिक पक्ष की ओर 
संकेत-मात्र रहता है (जंसे अर॒स्तू की परिभाषा में, जिसमें कि कला भअनुकृति मानी 
गई है) फिर क्रमशः इनमें भीतर से बाहर की ओर प्रक्षेपण की प्रवृत्ति श्राई। क्रोचे 
ने अभिव्यक्ति (सो भी मानसिक ही) को ही कला भाना है। प्रकृति की न्यूतना भौर 
पूर्णंता को अरस्तु ने भी स्वीकार किया है। कला उसी न्यूनता को पूरा करती है। 
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गुप्तजी ने इस भाव की बड़ी सुन्दर अभिव्यक्ति की है-- 
जो अपुर्ण कला उसी को पूर्ति है । 
हो रहा है जो जहाँ, सो हो रहा, 
यदि वही हमने कहा तो क्‍या कहाँ ? 
किन्तु होना चाहिए कब, क्या, कहाँ, 
व्यक्त करती है कला ही यह यहाँ ।' 
द --साकेत (प्रथम सर्गे, पृष्ठ २७) 
इसलिए एक आचार ने कला को वास्तविकता का उसके मानसिक पक्ष में 
उपस्थापन कहा है--/006 कृ०्8हलाक्रांठ0 0 6006 फए९छो 0 ग8 ग्राशांशो 
५80००. इस प्रकार कला वास्तविकता का आझ्ादर्शीकरण वन जाती है। यह आदर्श 
मन में रहते हैं और इस प्रकार वह आादर्शों के प्रक्षेपण (70[००४०5) का रूप 
धारण कर लेती है। हेगिल का कथन है कि सौन्दर्य विचार या आदर की प्रक्ृति में 
भलक है---(868०७४ 78 006 शाणंधांशड़ ० ४6 वंव8० फं0प॥ शाक्रा७. । 
प्राकृतिक सौन्दर्य ईश्वरीय सौन्दर्य का आभास है, कला उसी आभास की पुनरा- 
वृत्ति है किन्तु उसके मत से इस पुनरावृत्ति में विचार झोर आदर्श की चमक 
ज्यादा रहती है। इस प्रकार की परिभाषाएँ तात्तिक (०४७०)४अं८७) कही 
जाती हैं । 
इस दृष्टिकोण के भ्रतिरिक्त और भी दृष्टिकोणों से कला की परिभाषाएँ 
की गई हैं। हबंट स्पेन्सर आदि ने कला को अतिरिक्त शक्ति के अथवा फालतु उमंग 
के प्रसार और खेल की प्रवृत्ति का फल बतलाया है। यह परिभाषा प्राणिंशास्त्र-' 
सम्बन्धी है और यह वास्तव में कला मूलप्रवृत्ति या उसके प्रजनन की' व्याख्या 
करती है । द 
कुछ परिभाषाएँ, कला किसकी अभिव्यकित है इस प्रइन का उत्तर देती है। 
कला रेखाओ्रों, रंगों गतियों, ध्वनियों और शब्दों में मनुष्य के मनोगत भावों की 
बाह्याभिव्यक्ति हैं। कतिपय परिभाषाएँ, कला हमको क्‍या देती है, इस प्रईन 
का उत्तर देती हैं। कुछ लोग तो कला को छाुद्ध अर्थात्‌ उपयोगिता से अ्रसम्बद्ध 
प्रसन्‍नता या आनन्द का जनक मानते हैं। ये लोग सौन्द्यंवादी या कलावादी 
(8०४४०४९४) कहलाते हैं । कोई-कोई श्राचार्य इसका सम्बन्ध समानव-हित से 
बतलाते हैं । फ्रॉयड के अनुयायी कला को दर्मित वासनाओ्रों का . उन्नयन या 
पर्युत्थान मानते हैं। ये लोग भी कला ॥ी प्रेरणा की ही व्याख्या करते हैं। करोचे ने 
इसे अभिव्यक्ति माना है, कुशल अभिव्यक्ति भी नहीं । उसके मत से शअ्रभिव्यक्ति यदि 
होती है तो कुशल और सुन्दर सव-कुछ होती है। शायद क्रोचे से ही प्रभावित होकर 
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गुप्तजी ने भी कला को कुशल अभिव्यक्ति कहा है--- 
अभिव्यक्ति की कुशल दाक्ति ही तो कला 
“-साकेत (पंचम सर्ग, पृष्ठ १०७) 
प्रसादजी ने अपने “काव्य और कला' शीर्षक निबन्ध में कला की क्षेमराजकृत 
परिभाषा जो 'दशिवसूत्र-विमशितवी' से दी है वह हेगिल की परिभाषा की कोटि में 
आएगी । हम यह भी देख सकते हैं कि हेगिल की-सी विचारधारा हमारे यहाँ पहले 
से वर्तमान थी। यही परिभाषा प्रसादजी द्वारा किए गए अनुवाद सहित नीचे दी 
जाती है--- | 

'कलयति स्वरूपं श्रावेशयति, वस्तुनि वा तन्न-तत्र प्रमातरि कलनमेव कला 
अर्थात्‌--नव-नव स्वरूप-प्रथोल्लेख-शालिनी संबित्‌ वस्तुओ्रों में या प्रमाता में स्व को, 
ग्रात्मा को परिमित रूप में प्रकट करती है, इसी क्रम का नाम कला है ।' 

“काव्य और कला तथा श्रन्थ निबन्ध (काव्य और कला, पृष्ठ ४३) 
प्रसादजी के मत से ईश्वर की कत्‌ त्व-शक्ति का संकुचित रूप जो हमको बोध 
के लिए मिलता है वही कला है। वे लिखते हैं-- 

. ईइवर की कतु त्व, सर्वज्ञत्व, पूर्णत्व, नित्यत्व और व्यायकत्व शक्ति के स्वरूप 
(क्रमशः) कला, विद्या, राग, नियति और काल माने जाते हैं। शक्ति-संकोच के कारण 
जो इन्द्रिय द्वारा शक्ति का प्रसार एवं आकुञ्वन होता है, इन शक्तियों का वही संकु- 
चित रूप बोध के लिए है | कला संकुचित कत्‌ त्व-शक्ति कही जाती है । भोजराज ने 
भी अपने तत्वप्रकाश में कहा है--- 

व्यञ्जयति कत्‌ शक्ति कलेति तेनेह कथिता सा 
“एका० कला (पृष्ठ ४२, ४६) 
संक्षेप में ईश्वर की कर्तृ त्व शक्ति का जो संकुचित रूप मनुष्य को मिलता है, 
कला उसका विकास है । | 
काव्य की भाँति कला के विचार में नीचे की बातों का योग रहता है-- 

१. कलाकार का आत्म-भाव या आपा (?७&8०७0॥४४६०) कला-विज्ञान की 
भाँति कलाकार से निरपेक्ष नहीं है, इस आत्म-भाव से कलाकार के आनन्द का भी 
सम्बन्ध है । द | 

२. प्रकृति के सम्पर्क में आए हुए कलाकार के भाव और विचार जिनमें 
सौन्दर्य और हित, प्रेम और श्रेय का समन्वय रहता है । 

३. उन विचारों या भावों की भ्रभिव्यक्ति और उसका माध्यम (पत्थर, स्याही, 

कागज आदि) । 

४, कली के द्रष्टा या श्रोता ।.टाल्सटाय ने कला की संक्रामकता पर अधिक बल 
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दिया है। उसका कथन है कि कलाकार कुछ संकेतों द्वारा श्रपने भावों को दूसरों तक 
पहुँचाता है और वे दूसरे उन भावों से प्रभावित हो उनका अनुभव करते हैं। कला के 
लिए दरशश क, पाठक और श्रोता श्रावश्यक हो जाते हैं । 
संक्षेप में कह सकते हैं कि कला कलाकार के आनन्द की श्रेय और प्रेय तथा 
ग्रादर्ग और यथार्थ को समन्वित करनेवाली प्रभावोत्पादक अभिव्यक्ति है । 
कलाग्रों का वर्गीकरण कई आधारों पर किया जाता है । सबसे पहला आधार 
तो उपयोगिता और सौन्दर्य का है । उपयोगिता भौतिक सुख से सम्बन्धित है, सौन्दर्य 
मानसिक से ।“जिन कलाशों में उपयोगिता का प्राधान्य हो वे 
उपयोगी और उपयोगी झौर जिनमें सौन्दर्य का प्राधान्य हो वे ललित कलाएँ 
ललित कलाएँ. कही जाएँगी । कला की उपर्युक्त परिभाषा वास्तव में ललित 
कलाग्रों पर ही लागू हो सकती है क्‍योंकि बढ़ई लुद्दार की 
कलाओं को हम आनन्द की अभिव्यक्ति नहीं कह सकते । उनमें भी आ्राननद की अभि- 
व्यक्ति तब हो सकती है जब कलाकार अपना काम रुचि के साथ करता है | जो वस्तुएँ 
सीधे-तौर से हमारे सुख का सम्पादन करती हैं वे ललित कलाएँ कही जाएँगी और 
जो साधन-रूप से सुख का सम्पादन करें वे उपयोगी कलाशों में शामिल होंगी, वास्तव 
में यह विभाजन पाइचात्य परम्परा के अनुसार है और जो अधिक वेज्ञानिक भी नहीं 
है । लालित्य और उपयोगिता का नितान्‍्त पार्थक्य नहीं है । चाकू के बेंठे पर यदि 
नकक्‍क्रासी हो (और फल उसका दिखावा-मांत्र नः हो) तो उसमें कला और उपयो- 
गिता का सम्मिश्ण हो जाएगा । जहाँ ठक होता है मनुष्य सुन्दरता को चाहता है! 
स्टीम एड्जिन पर भी थोड़ी-बहुत सजावट कर ही दी जाती है । रेलवे स्टेशनों की तो 
बात ही दूसरी है, लोग जेलखानों श्रोर पुलिस स्टेशनों को भी गमलों और फूलों से 
सजाते हैं | सौन्दय स्वयं श्रपती उपयोगिता रखता है । सुन्दर वस्तु के देखने से चित्त 
प्रसन्‍त होता है, काम करने में स्फूति मिलती है । सद्भीत से तो मानसिक रोग भी 
अच्छे किए जाते हैं । स्थापत्य और वास्तुकला (87०॥६९८०६००७) में सौन्दर्य के साथ 
उपयोगिता का सम्मिश्रण रहता है । जिसको उपयोगी कला कहते हैं उसका ठीक 
नाम शिल्प अथवा 0४४४ है। हमारे यहाँ स्थापत्य, मूति, तक्षण और चित्रकला को 
शिल्प कहा गया है। 
आ्राजकल लोग (विशेषकर कोचे से प्रभावित) कलाप्रों के वर्गीकरण के पक्ष में 
नहीं हैं । कला श्ात्मा की ही अभिव्यक्ति है और आत्मा एक है. । क्रोचे के मत से. 
कला का जन्म कलाकार के अ्रन्तःकरण में होता है । वहाँ पर 
कलाओं का विभाजन का कोई प्रइन नहीं उठता । विभाजन कला का नहीं 
 वर्गकररण वरन्‌ कला-कृतियों का जो आन्तरिक कला के बाह्य रूप हैं, होता 
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है । सामग्री और ग्रभिव्यक्ति के माध्यम के भेद से कलाशों में भेद माना गया है ? 
क्रोचे के मत से मानसिक अभिव्यक्ति की अवस्था में (उसके मत से वही असली कला 
है) कोई श्रेणियाँ नहीं रहतीं । क्‍ 

भारतवर्ष में इसी कारण कलाओों का नाम-परिगणन तो कराया है किन्तु 
वर्गीकरण नहीं हुआ है । कामसूत्रों में ६४ कलाग्रों का उल्लेख है। उनमें कुछ उपयोगी 
कलाएँ भी हैं, जैसे सोना, पीतल ढालना आदि किन्तु अधिकांश कलाओों का सम्बन्ध 
विलास-वेभव की सामग्री से है । कला की भारतीय परम्परा में वे ही वस्तुए आती हैं 
जिनका जानना उस समय के विदग्ध पुरुष अ्रथवा रुत्री के लिए आवश्यक था। माला 
गूंथना, रत्नों की परीक्षा, सोना-चाँदी ढालना, चारपाई बुनता आदि की कलाओों का 
भी सम्बन्ध विलास-वेनव से ही है । पाश्चात्य देशों में जो मुख्य ललित कलाएँ मानी 
गई हैं वे सब चौंसठ कलाओं में आ जाती हैं । 

पाइचात्य मत--पाइचात्य मत से मुख्य ललित कलाएँ पाँच हैं--( १) वास्तु- 
कला (भवन-निर्माणकला ) (२) मृत्ति-तक्षणकला, (३) आलेख्य (चित्रकला), (४) 
सज्भीत, और (५) काव्य । इनमें काव्य को छोड़कर सभी कलाएँ ६४ कलाओं में शामिल 
हैं। काव्य से सम्बन्धित काव्य के श्रद्भस्वरूप भ्रन्य कलाएँ भी जिनका काव्य के मतो रञ्जन- 
पक्ष से अ्रधिक सम्बन्ध है, इनमें आ गई हैं। इन पाँचों कलाओं के श्रेणीबद्ध करने का 
यह आधार रखा गया है कि जिस कला में सामग्री का अपेक्षाकृत कम प्रयोग हो और 
भाव की श्रधिक व्यज्जना हो, वही .कला श्रेष्ठ है । 

इन कलाओं में पहली तीन का सम्बन्ध देश (898००) से है और पिछली 
दो का सम्बन्ध काल से है । सद्भीत की ताल-लय काल से ही सम्बन्ध रखती हैं । 
कविता की मात्राएँ भी काल पर आधित हैं । इसीलिए पहली तीन कलाग्रों को पाइवे- 
स्थापन (775४०7००४ं४०४) की कला कहते हैं और पिछली दो को पूर्वापर क्रम 
(8०००७४४०॥) को कला कहते हैं। पहली तीन का सम्बन्ध नेत्र से है और शेष दोनों 
का सम्बन्ध प्रधानतया कर्ण से है। पहली तीन कलाझओं में मृत्तेता ग्रधिक है, पिछली 
दो अमृूत्तेप्राय हैं । यदि इस विभाजन को इन्द्रियों पर आाश्चित करते हैं और काव्य 
का सम्बन्ध केवल कानों से करते हैं तो दृश्यकाव्य के क्षेत्र से बहिष्कार कर देना होगा 
या विभाजन का आधार बदलना पड़ेगा । वेसे लिखे या छपे अक्षरों द्वारा काव्य का 
सम्बन्ध भी दोनों इन्द्रियों से हो जाता है । 

सज्भजीत--इसको कामसूत्रों में सबसे पहला स्थान दिया गया है । पघप्लेटो ने 
भी सद्भीत के ही अन्तर्गत काव्य को रवखा है । उसके शिक्षा के कार्यक्रम में सद्भीत 
मन के लिए और जिमनास्टिक शरीर के लिए बताया गया है---(शप्॥० 407 ४86० 
770, 8970798008 607 006 ०0०१9 )--इसमें देश का स्थान काल ले लेता है | 
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यह कला गतिशील है । गीत, ताल, लय--ये सब गति के ही रूप है और 
कालाश्रित है। इससे नृत्य वाद्य भी सम्बन्धित है । सगीत में कोई बाह्य सामग्री 
उपादान नहीं बनती जैसी कि मूतिकला और चित्रकला मे किन्तु काव्य की भाँति 
वह माध्यम-मात्र रहती हे । सगीत का यदि कोई उपादान है तो वायु के कम्पन 
वाद्य यन्त्र उन कम्पनो के उत्पादन और प्रस्तार के साधन-मात्र है । सगीत में विषय 
की इतनी महत्ता नही होती जितनी ग्राकार और विधि की । उसकी भाषा सार्वजनिक 
होती है । वह भावों को उत्तेजित करता है। विषय की सम्पन्तता जैसी काव्य मे आती 
है, सगीत मे नही रहती । 

कावप्र---इस कला की सामग्री भाषा है। भापा और भाव का जलवी चि-का-सा 
ही सहज सम्बन्ध है। उसमें भाव और सामग्री की टकराहट नही होती है और यदि 
होती है तो विजय-प्राप्ति के पश्चात्‌ सामग्री और भाव का पूर्ण तादात्म्य हो जाता है। 
संगीत इसका सखा या सेवक बतकर इसका उपकार करता है । इस प्रकार हम देखते 
है कि कलाओो की परम्परा मे सामग्री क्रश कम होती गई है और उसी के साथ भाव 
का आधिक्य होता गया है ! 

तुलना ओर सम्बन्ध--ये कलाएँ एक दूसरे से सम्बन्धित है । इन सब में भाव 
की अभिव्यक्ति रहती है । वास्तुकला को किसी अश्रेजी लेखक ने जमा हुआ सगीत 
(मऋ:०४७४ 'ध०४०) कहा है । सगीत की भाँति वास्तुकला की भी भाषा सार्वजनिक 
है । यदि उसमे गहराई की कमी है तो व्यापकता का आधिक्य है । ताज के सौन्दर्य 
से सभी लोग प्रभावित होते है । वास्तुकला मे मानव की आक्ृति न रहते हुए भी 
वह मानवी भावो की द्योतक होती है । मृति और चित्र मे भावो के साथ आकृति 
भी रहती है । चित्र मे भानव-#'क्वति के साथ प्रकृति की भी प्रतिलिपि, पृष्ठभूमि के 
रूप से अभ्रथवा स्वतन्त्र रूप से आ जाती है । रगो के कारण उसमे यह विशेष स्वा- 
भाविकता और आकर्षकता भरा जाती है। मृत्तियाँ प्रस्तर चित्र है। काव्य में भी चित्र 
उपस्थित किये जाते है । काव्य के चित्र शब्दों के माध्यम से कल्पना मे जागृत किये 
जाते है । चित्र और मूर्तियाँ अ्रशिक्षित को भी प्रभावित कर सकती है । काव्य की 
पूरी बात तो नही किन्तु जहाँ तक मूत्ते जगत का सम्बन्ध है वह चित्र मे श्रच्छी तरह 
आ जाता है किन्तु चित्र से भी अच्छे रूप मे काव्य का मूर्त और अमूत्तं पर समान 
ग्रधिकार है । चित्र मे अमृत की व्यञ्जना ही रहती है, काव्य मे उसका साक्षात्‌ वर्णन 
होता है । काव्य मे प्रेम और चिन्ता जैसे अमृत्ते पदार्थों का भी सफलता के साथ 
चित्रण हो जाता है । वास्तुकला तो नितान्त एकदेशीय है । मूर्तियाँ और चित्र स्था- 
नान्‍्तरित हो सकते है किन्तु वे काव्य की भांति सर्वजनसुलभ नही हो सकते । सगीत 
आकार-प्रधान काव्य है, काव्य सार्थक सगीत है । मानवीय भावों का उततार-चढाव 
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और उसकी सृक्ष्मताएँ जितनी काव्य में श्रवतरित हो सकती हैं उतनी और किसी कला 
में नहीं | नाटक काव्य और इतर कलाओों के संयोग का फल है । उसमें अ्रभिनेताश्रों 
के सजीब माध्यम के प्रयोग के कारण अ्रधिक सजीवता आ जाती है, तभी तो कहा है 
क्राव्यछु नाटक रम्यस्‌ । 

काव्य का संगीत से तो विशेष सम्बन्ध है ही किन्तु उसमें अन्य कलाभों के 
भी प्रतिनिधित्व हो जाता है। काव्य में वास्तुकला के एकता, पुृणता, सन्तुलन, भ्रनुपात 
आदि के गुण वर्तमान रहते हैं । मृत्तिकला और चित्रकला के-से उसमें चित्र रहते ही 
हैं, अन्तर केवल इतना है कि उससे चित्र शब्दमय होते हैं। काव्य का वर्णनांश चित्र- 
कला से ही सम्बन्धित है । वर्णन का सम्बन्ध देश से है और विवरण या प्रकथन 
(७४००) का सम्बन्ध काल से है । काग्प में संगीत की तरलता, लय और 
गति भी है । इस प्रकार काव्प में सभी कलाग्रों के मूल तत्त्व थ्रा जाते हैं । जो बात 
नाटक के सम्बन्ध में कही गई है वह काव्य के सम्बन्ध में भी साथंक होती है। श्रन्तर 
इतना ही है कि नाठक में अन्य कलाग्रों का प्रतिनिधित्व स्थूल और सूक्ष्म दोनों ही रूप 
में होता है और काव्य में केवल सूक्ष्म रूप से ही होता है। फिर भी नाटक की भाँति 
काव्य के सम्बन्ध में कही हुई नीचे की उक्ति पूर्णतया सार्थक है । आचार्य भामह ने 
कहा है--- क्‍ 
नस हाब्दो न तहाच्यं न स न्‍्यायो न सा कला। 
जायते यन्‍त काव्याड्भमहो भारों महान्‌ कवेः 

--कॉव्यालंकार (५।४) 

काव्य और अन्य कलाओों का पारस्परिक आदान-प्रदान भी होता रहता है। 
पाइचात्य देशों में तो काव्य के बहुत से वाद, जेसे प्रभाववाद (79970820फांड ) 
वस्तुगत व्योरे का वर्णन न करके मातसिक प्रभाव का वर्णन करता, चित्रकला आदि 
कलाओं से श्राए हैं। कविता के भावों को चित्रों में (विशेषकर नायक-नायिका ग्रादि 
सम्बन्धी) श्रवतरित किया जाता है । चित्रकला में भी रसनिष्पत्ति के लिए वाःत- 
विकता का आदर्शीकरण और किसी अंश में साधारणीकरण भी रहता है । तायिकाग्रों 
के चित्रों में व्यक्ति की अ्रपेक्षा सामान्य (("'ए909०) की और अधिक प्रवृत्ति रहती है। 
काव्य की भाँति ही चित्रकला में भी सामान्य और व्यक्ति के समन्वय की समस्या झाती 
है । बिहा री, विद्यापीठ श्रादि के काव्यमय वर्णनों के चित्र बनाये गए हैं । हमारे यहाँ 
के आचारयों ने रसों के रख माने हैं, जसे श्युड्भार का श्याम, रोद का लाल । इस प्रकार 
वर्णों द्वारा रप्ों और चित्रों का विशेष सम्बन्ध हो जात। है । काव्य की ही भाँति 
, चित्रकला में भी (जिसमें सूत्ति भी शामिल है) प्रत्यक्ष और प्रतीकात्मक (899700॥०) 
परोक्ष भाव भी रहता है । सूर्यदिय चित्रकला में भी एक भौतिक घटना-गात्र नहीं रहता 
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वरन आ्राशा का प्रतींक बन जांता है । 
काव्य के वर्णनों के ही चित्र नहीं बने हैं वरन संगीत की राग-रागनियों के 
भी चित्र बनाये गए हैं । उनमें संगीत के अ्नुकल वात्तावरण तो उपस्थित कर ही 
दिया जाता है किन्तु जो राग जिस रस से सम्बन्धित है उसकी भी अ्रभिव्यक्ति हो जाती 
है । इस प्रकार कालगत वस्तु देशगत बन जाती है । 
चित्रों की भाँति संगीत के स्वरों का भी रसों से सम्बन्ध है । काव्य के रस के 
अनुकल जब संगीत होता है तब काव्य का प्रभाव द्विगुसित हो जाता है । 
 नृत्त में तो ताल के अनुकूल पद-सड्न्चालन होने के कारण काल ही की 
प्रधानता रहती है किन्तु नृत्य में मूक अभिनय के रहने से जीवन के चित्र भी उपस्थित 
किये जाते हैं। नृत्य में भावों की अनुकति रहने के हेतु वह दृश्यकाव्य के निकट आा 
जाता है। वाद्य की भाँति नृत्य का सम्बन्ध केवल श्रवरोनिद्रिय से नहीं वरन नेत्रों से 
भी है। 
इस प्रकार हम देखते हैं कि चाहे पाइचात्य देशों की भाँति काव्य को कलाशों 
के अन्तर्गत न मानें किन्तु काव्य का अध्ययन कलाओों से वियुक्त मान कर नहीं कर 
सकते हैं। हमारे यहाँ चाहे काव्य कला के अन्‍्तगेंत न रहा हो किन्तु काव्य का एक 
भेद कलाश्रित श्रर्थात्‌ कला को अपना विषय बनानेवाला रहा है । भामह ने--- 
“कलाशास्त्राश्नयं (काव्यालंकार, ११७)--ताम से काव्य का एक चौथा भेद माना 
है। किसी काल विशेष की काव्य-सम्बन्धी तथा चित्रकला-सम्बन्धी प्रवृत्तियों का अ्रध्य- 
यन करें तो उनमें कुछ समानता मिलेगी । रविवर्मा की चित्रकला तथा मेथिलीशरण 
जी का प्रारम्मिक कविताओं में द्विवेदी युग की इतिवृत्तात्मकता तथा उपदेशात्मकता 
की प्रवृति परिलक्षित होती है, इसी प्रकार प्राचीन भारतीय चित्रकला में भौतिक मान 
और अनुपात की अपेक्षा भाव का प्राधान्य मिलता है । उसमें वस्तुवाद की अपेक्षा 
आदशवाद भ्रधिक है । यही बात काव्य में भी मिलती है । बंगाल के चित्र में भी 
छायावादी कविता की भाँति स्थल की भ्रपेक्षा सुक्ष्म की प्रवृत्ति अधिक है । आलोचक 
किसी समय या देश के क.व्य के ग्रध्ययन करते सनय उस समय वा देश की ग्रन्य कलाशों - 
की स्थिति पर विचार किये बिना नहीं रह सकता है। यदि पाश्चात्य देशों में काव्य 
का कलाओं के साथ गअ्रध्ययन किया जाता है तो उससे विद्येष विचलित होने की बात 
नहीं हैं। श्रन्तर केवल इतना है कि पाइचात्य देशों में काव्य को भी कलाशों की शअ्रनु- 
कृति-प्रधान दृष्टि से देखा गया है किन्तु इसके विपरीत हमारे यहाँ कलाओं का विवेचन 
भी काव्य में मान्य रस और भाव की दृष्टि को मुख्यता देकर किया गया है । 
इस दृष्टि से डाक्टर व्यामसुन्दरदास जी के हिन्दी भाषा और साहित्य में 
भारतीय चित्रकला का जो वर्णन है वह नितान्‍्त भर्ती की चीज नहीं है. । रीतिकाल 
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की कविता तथा उस काल की कलाओों में विशेष साम्य है । दोनों में ही विलास- 
वैभव का चित्रण है । सभी पाश्चात्य विचार हेय नहीं होते हैं और बहुत से विषयों 
में भारतीय और पाइचात्य आचाय एक मत हो सकते हैं। काव्य का कलाझ्रों के साथ 
अध्ययन करना भारतीय संशिलिस्ट दृष्टि के अनुकूल है | कलाग्रों के सम्बन्ध में विष्ण॒- 
धर्मोत्तर, शुक्रनीतिसार, शिल्परत्न, मानसार ग्राई में बड़ा संश्लिष्ट विवेचन है । 
डाक्टर व्यामसुन्दरदास जी ने साहित्यालोचन' में कलाओं को जो श्रेणीबद्ध 
किया वह हेगिल (७6०) के विवेचन के आधार पर है । जिस कला में बाह्य 
सामग्री का प्रयोग जितनग कम हो और भात्मा के भावों की 
विशेष ग्रभिव्यक्ति जितनी अधिक हो उस अंश में वही श्रेष्ठ कला 
है । इस दृष्टि से सब से नीचे वास्तुकला है, उसमें सामग्री 
का आधिक्य रहता है और भावों को अभिव्यक्ति अपेक्षाकृत कम होती है। इस प्रकार 
उत्तरोत्तर मूतिकला, चित्रकला, संगीत और काव्य में सामग्री कम होती जाती है और 
भावाभिव्यक्ति का आधिक्य होता है। काव्य में सामग्री (भाषा) श्रौर भाव की एकता 
हो जाती है। चित्रकला में व्योरा (06&)) और भावाभिव्यक्ति तो भ्रधिक होती 
है किन्तु उसमें स्थिरता रहती है, संगीत-की-सी तरलता नहीं रहती । संगीत मे तरलता 
है किन्तु वह आकार-मात्र है | उसमें भावों श्रौर विचारों की सम्पन्तता नहीं । काव्य 
मृत्त सामग्री से भी स्वतन्त्र है । तभी कवि की वाणी को “अ्रनन्यपरतन्त्रम्‌' कहा है 
और उसमें संगीत-की-सी तरलता के साथ भावों और विचारों की सम्पन्नता भी है । 


रढं 


# ५ ६2/ 
साहित्य को मूल प्रेरणाएं 
'एक लहे तपपुञजनि के फल ज्यों तुलसी श्ररु सर गोसाई 4 
एक लहेँ बहु सम्पति केसव भूषत ज्यों बरबीर बड़ाई 
एकनि को जस ही सों प्रयोजन है रसखानि रहोम की नाँई। 
दास कबित्तनि की चरचा बुद्धिवन्तनि कों सुखद सब ठाँई ॥* 
-5भिखारीदासकृत काव्यनिरणंथ (मंगलाचरश १०) 
साहित्य की गौरव-गरिमा का गायन करते हुए प्रायः लोग कहा करते हैं कि 
वह पृथ्वी और स्वर्ग के बीच की वस्तु है किन्तु वास्तव में साहित्यिक की गति त्रिशंकु 
की-सी नहीं है । विश्वामित्र की भाँति साहित्यकार अपने 
साहित्य ओर यजमान को:सदेह स्वर्ग पहुँचाने का दावा नहीं करता वरन्‌ 
जीवन वह अपने योगबल से इसी पृथ्वी पर ही स्वर्ग की प्रतिष्ठा 
कर देता हैं| पृथ्वी से ऊपर का स्वर्ग तो बिना मरे नहों 
प्राप्त होता है । किसी वस्तु को स्वर्ग की है! कहकर प्रतिष्छा देना इस लोक का अप- 
मान करना है । साहित्य इसी ,लोक की किन्तु असाधारण वस्तु है और उसके मूल 
तन्तु जीवन से ही रस ग्रहण करते हैं । 
साहित्य जीवन से भिन्‍न नहीं है वरन्‌ वह उसका ही मुखरित रूप है । वह 
जीवन के महासागर से उठी हुई उच्चतम्‌ तरंग है । मानव-जाति के भावों, विचारों 
और संकल्पों की आत्मकथा साहित्य के रूप में प्रसारित होती है । साहित्य जीवन- 
विटप का मधुमय सुमन है। वह जीवन का चरम विकास है किन्तु जीवन से बाहर 
उसका अस्तित्व नहीं | उसमें पाचन (48श)4007), वृद्धि (97009४0), गति 
और पुनुरुत्पादन (]ह०७००१४०४०४) श्रादि जीवन की सभी क्रियाएँ मिलती हैं। 
अंग अंगी से भिन्‍न गुशवाला नहीं होता, इसलिए जीवन की मूल प्रेरणाएँ ही साहित्य 
की मूल प्रेरक शक्तियाँ हैं। जो वृत्तियाँ जीवन की और सब क्ियाओ्रों की मूल स्रोत 
हैं वे ही साहित्य को भी जन्म देती हैं। . 
जीवन की मूल प्रेरणाग्रों के सम्बन्ध में आचायों का मतभेद है। इनका विचार 
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उपनिपद्‌्-काल से चला आ रहा है। वृहदरण्यक उपनिषद्‌ मे पुत्रेषणा, वित्तेषणा 
और लोकषणा अर्थात्‌ पुत्र की चाह, धन की चाह और 


जीवन की लोक प्रर्थात्‌ यश की चाह मानी है । ये साधारण मनुष्य 
प्रेरणाएं' की चाहे हे । ब्राह्मण इनसे ऊँचा उठकर त्याग' का जीवन 


व्यतीत करता है, आत्मा को जानकर इनको चाह नही 
रहती है--- 
एक वे तदात्मान विदित्वा ब्राह्मण प्ुत्रेषणायाइच वित्तेषशायाइच लोकेष- 
रणायादच व्यूत्थाथाय भिक्षाचर्य चरन्ति ( 
--वहूदारण्यक (३॥५॥१) 
यूरोप के मनोविश्लेषण-शास्त्र (28एट0-#7% 988) का भी उदय इन्ही 
प्रेरणात्रो के श्रध्ययन के लिए हुआ । इस शास्त्र के तीन मुख्य सम्प्रदाय है। उनके 
आचार्यो के नाम है--फ्रायड (#7०प्र0), एडलर (30॥७) और युग (0079) 
फ्रायड--फ्रायड ने प्राय सभी क्रियाप्रो का मूल काम-वासना मे माता है । ये 
वासनाएँ अपने विकसित रूप मे ही नहीं वरन्‌ बाल्यकाल के अधिकसित रूप में भी 
जीवन की क्रियाओ्रो की मूल प्रेरक शक्ति रहती है | ये सामाजिक शिष्टाचार और 
रोक-थाम के कारण, जिसफो फ्रायड ने अ्रग्रेजी मे सेसर (0७४७००) कहा है और 
हिन्दी में हम झौचित्यदर्शक कह सकते है, उपचेतना में दब जाती है । वहाँ वे हमारे 
जीवन को प्रभावित करती है और अपने विकास का मार्ग खोजती रहती है किन्तु 
बदले हुए रूप मे, जिससे कि वे सेसर की निगाह और रोक-थाम से बची रहे । 
इन निकास के मार्ग में मुख्य है--स्वप्न, देनिक भूले और हँसी-मजाक । 
कला और काव्य भी इन्टी निकास के मार्गों में से है किन्तु ये श्रधिक परिष्कृत और 
परिमाजित हैं। साहित्य और कविता में वासता का उनन्‍्तयन या पयु त्वान (8प्रोणा- 
एाक्ष700) हो जाता है । जेसे निराश प्रेम का देश-प्रेम मे पयुत्यथान हो जाता है 
वेपे ही ईस्वरर-प्रेम या प्रकृति-प्रेम के रूप मे वह साहित्य मे आा जाता है। फ्रायड से 
प्रभावित लोग ऐसा ही मानते है । 
एडलर---एडलर महोदय किसी अ्रभाव या क्षति की पूति को जीवन की मूल 
प्रेरक शक्ति मानते है। बच्चा छुटपन से ही किसी शारीरिक या परिस्थिति-सम्बन्धी 
कमी का अनुभव करता है। उसके मन में हीनता-भाव की एक गुत्थी जिसको अश्रग्नेजी 
में ॥[आरछि०ए/ज 0०णा0०% कहते है, बन जाती है। उसी से प्रेरित हो 
वह, अपनी कमी को पूर्ण करने के लिए भले या बुरे उपाय काम में लाया करता हैं 
यही, क्षति-पृत्ति का भाव उसके सारे जीवन को प्रभावित करता है। इस हिसाब से 
साहित्य-निर्माण हमारी किसी क्षति-पूर्ति के रूप मे ही होता है । इसके कुछ उदाहरण 
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भी दिये जा सकते हैं । भ्रन्धे लोगों की कल्पना भ्रधिक बढ़ जाती है क्योंकि वे उसी के 
द्वारा अपनी क्षति-पूति करते हैं। भ्रक्षिहीन सूर और मिल्टन इसके प्रत्यक्ष प्रमाण हैं। 
विथोवियन भी अन्धा था । कबीर को अपने जुलाहेपन का हीनता-भाव था ओर इसी 
लिए वे कह उठते थे तु ब्राह्मण और मैं काशी का जुलाहा--इसी के कारण उनमें 
कुछ अहंभाव भी बढ़ा हुआ था । वे हिन्दू-मुसलमान दोनों को फटकारते और अपने को 
मुनियों तथा देवताओ्रों से श्रेष्ठ मानते थे । उन्होंने अपनी 'भीनी-भीनी बीनो चदरिया' 
में दाग नहीं लगने दिया था देखिए--- 
सो चादर सुर-नर-पुनि श्रोढ़ी श्रोढ़ि के मं ली कीनी चदरिया । 
दास कबीर जतन से श्रोढ़ी ज्यों-की-त्यों धर दीनी चदरिया ॥7? 
--कबी र-वचनावली (पृष्ठ २५१) 
जायसी को भी अपनी कुरूपता का गये था--- 
चाँद जेस जग विधि औतारा । दीन कलंक, कोन्ह उजियारा ॥ 
ु -“परद्मावत (स्तुति-खण्ड ) 
तुलसी भी शायद अपनी स्त्री की डाट-फटकार से ही उत्पन्त हीनता-भाव को 
दूर करने के प्रयत्न में इतने बड़े कवि बन गए। भूषण को अपनी भाभी के उलहाने 
को पूरा करते के लिए शिवाजी का आश्रय लेना पड़ा । एडलर ने बतलाया है कि 
कुटुम्ब का दूसरा लड़का अपने को जीवन की घुड़-दौड़ में पिछड़ा हुआ पाता है और 
वह अपनी बुद्धि और प्रतिभा के बल से आगे निकलना चाहता है । भूषण के सम्बन्ध 
में यह बात किसी अंश में चरिताथ होती है । 
एडलर के सिद्धान्त के मूल में प्रभुत्व-कामना है, दूसरों पर हावी होने की 
प्रवत्ति । उसके सिद्धान्तों के अनुकूल हमारे साहित्य के विभिन्‍न रूप इसो प्रभ्न॒ुत्व-कामना 
के फल हैं। विज्ञानं, इतिहास, काव्य सभी में प्रभ्॒ुत्व-कामता की प्रवृत्ति परिलक्षित 
होती है । 
युंग-यूंग ने काम-व्रासता और प्रश्नुत्व-कामना दोनों को जीवनधारा के 
भिन्‍न-भिन्‍न पहलू माना है। उन्होंने जीवनधारा को ही म्‌ख्यता देते हुए कहा है कि' 
कुछ लोगों में काम-वासना का श्राधान्य रहता है ग्रौर कुछ में प्रभुत्व-कामना का । इसी 
आ्राधार पर उन्होंने मनुष्य को अन्तर्मूखी और बहिर्मुखी नाम के दो टाइपों या प्रकारों 
में बाँदा है । अन्तर्मुख्ती लोग अपना ही ख्याल करते हैं, उनमें प्रभुत्व-कामना का प्राधान्य 
रहता है। बहिमवी लोग दूसरों का अधिक ख्पाल रखते हैं, वे अपने को दूसरों से 
शासित होना पसन्द करते हैं। उनमें प्रायः काम-वासना की मुख्यता रहती है, इसका 
अभिप्राय: यह नहीं कि सभी बढ़ि्ुखी लोग काम-वासना से प्रेरित होते हैं। यह मोटा 
विभाजन है। प्रत्येक मनुष्य में थोड़े-बहुत अंश में दोनों ही प्रवृत्तियाँ होती हैं। में 
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ख्याल करता हूँ कि अंतर्मुखी लोग यदि कविता करते हैं तो वे व्यक्तित्व-प्रधान 

प्रगीतकाव्य की ओर अधिक भुकते हैं और बहिर्मुखी जगबीती का वर्णन करते हैं। 

यूंग मेरी समझ से भारतीय दृष्टिकोण के श्रधिक निकट आता है। उपनिषदों 

में यद्यपि पृत्रषणा (काम), वित्तेषणा (श्र॒थ) और लोकेषणा (यश) को प्रेरक शक्तियों 

भारतीय हृष्टिकोश के रूप में माना है तथापि उनको नीचा स्थात दिया है और 
श्रात्म-प्रेम को सब क्रियाश्रों का मूल कारण माना है--- 


'स॒ होवाच न वा श्ररे पत्युः कामाय पतिः प्रियो भवति, श्आात्मनस्तु कामाय 
पतिः प्रियो भवति । 
-““युहदारण्यक (२।४।५) 


पति की कामना से पति प्रिय नहीं होता वरन्‌ आत्मा की कामना से पति प्रिय 
होता है । इसी प्रकार उन्होंने पुत्र और वित्त के सम्बन्ध में भी कहा है -- 
न्ञ॒वा परे वित्तस्य कामाय वित्त प्रियं भवति, आत्मनस्तु कामाय वित्त प्रिय॑ 
भवति' | 
--बुह॒दारण्यक (२॥४५) 
इस प्रकार आत्म-प्रेम की श्रेष्ठता दिखाकर ऋषि याज्ञवल्क्य ने मैत्रेयी को 
आत्मा पर विचार करने का उपदेश दिया था । काम-वासना और प्रभुत्व-कामना दोनों 
ग्रात्म-प्रेम के नीचे रूप हैं। दोनों में ही ग्रात्मरक्षा की भावना ओत-प्रोत हैं| दोनों ही 
एक-दूसरे के आत्मप्रकाशोन्मुख बदले हुए रूप हैं। हमको नआात्नाओ्ं पर प्रभ्न॒त्व की 
आवश्यकता है श्लोर न उनको जड़ वस्तुश्रों की भाँति कापना का विषय बनाना है। 
हम चाहते हैं सहदयता और सहानुभुति द्वारा भेद-भाव को तिरोहित कर आत्मा के 
ग्रवण्ड चिन्मय आानन्दमय रूप की स्वानुभूति (8०07 ॥९०७॥४७४४०४) । यही है 
अपने और पराग्रे से परे 'न सभेति न परस्थेति'! वाली साधारणीकरणा द्वारा प्राप्त 
काव्य की रसमय अवस्था, जिसको ब्रह्मानन्द्र-सह्ोदर का अलौकिक रूप दिया गया है । 
यह आत्मानुभूति आत्मरक्षा का क्रियात्मक रूप धारण करती है। जैसे-जैसे हम 
भोतिक सत्ता की रक्षा से उठकर आदशों की रक्षा की ओर जाते हैं वैसे ही हमारी 
आत्मानुभूति बढ़ती है। हमारी सारी क्रियाएँ इस की भिन्‍न-भिन्‍त थाराएँ हैं। जीवन- 
लालसा तो है ही, मरण-लालसा भी इसी का ही रूप है। मनुष्य किसी बृहत्‌ स्वार्थ 
के लिए आत्म-बलिदान करता है और आत्महत्या में भी तभी प्रवृत्त होता है जब वह 
देख लेता है कि जीवन में उसके यश की रक्षा नहीं हो सकती है। होते सभी कार्ये 
आत्मरक्षा के निमित्त ही हैं किन्तु आत्म रक्षा का संक्चित अर्थ लेने से वे निन्‍्ध हो जाते 
हैं। आत्मरक्षा जितनी उदार और विस्तृत हो उतनी ही यह श्रेयसु की ओर ले जाने 
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वाली कही जाएगी। रक्षा के ही नाते भगवान्‌ विष्णु का पद देवताओं में 
उच्चतम है । 

साहित्य भी हमारी रक्षा के भाव से प्रेरित होकर आ्रात्मातुभूति का एक साधन 
बनता है। क्या विज्ञान, क्‍या इतिहास और. क्या काठ्प सब तथाकथित श्रनात्म में 
आत्मा के दर्शन कर उसकी स्थिति-रक्षा, विस्तार और उन्नति के प्रयास हैं। विज्ञान 
श्ौर दर्शन द्वारा हम विश्व की व्याख्या अपनी आत्मा के ही एकाकारिता-सम्बन्धी 
नियमों के आलोक में करते हैं। हमको उन नियमों में श्रात्मा और प्रनात्मा की एक- 
ध्येयता के द्शन मिलते हैं। अपने गोत्र को बढ़ते हुए देखकर किसको प्रसन्नता नहीं 
होती ? जब हम सारे ब्रह्माण्ड और एक रज-करा में, कीकोरी और कुज्जर में पृष्प 
और पत्थर में एक ही गुरुत्वाकर्षण का नियम काम करते हुए देखते हैं तव हमको 
कितना आनन्द होता है। तकशास्त्र द्वारा प्रतिपादित प्रकृति की एकाकारिता (एपां- 
श्ंएए ०6 7%&0ए०७) का नियम भीशजात्मा के विस्तार के कारण होता है 
पूर्णता ही सुख है। 'भूमा वे सुखभ*--शेष सृष्टि के साथ हमारा रागात्मक सम्बन्ध 
हमको आत्मा की पूर्णंता की ओर ले जाता है। काव्य में आात्माभिव्यक्ति भ्रपनी 
आत्मा को मूतिमान्‌ कर अपने को विस्तार देने के कारण आनन्द की उत्पादक होती 
है। साहित्य ढ्वारा 'एकोहं बहुस्याम' में प्रतिरूप हम बहु की एकत्व में पुनरावृत्ति 
का हृश्य देखते हैं 

साहित्य शब्द भी हमको ग्रात्मरक्षा के भाव की झ्रोर अग्रसर करता है। 
सहित होने के भाव को साहित्य कहते हैं--'सहितस्य भावः साहित्यम । सहित के दो 
अथ्थ हैं-- (१) 'हितेन सह सहित! और (२) एक साथ । हित का अर्थ है बनाने 
वाला--दधातीति हित॑' हित में वही 'धा' धातु है जो विधाता में है और शायद इसी 
कारण विधाता की जाया वीणा पुस्तककधारिणी माता शांरदा कला और विद्या की 
अधिष्ठात्री देवी है। वीणा कला का प्रतीकत्व करती है और पुस्तक विद्याश्रों का। 
यदि सहित का अर्थ साथ रहना, इकट्ठा करनेवाला लें तब भी वही भाव आता है । 
जो हमारे भावों और विचारों को इकट्ठा रखकर या मानव-जाति में एकसूत्रता उत्पन्न. 
कर श्रथवा जो काव्य के शरीर स्वरूप शब्द और अर्थ को परस्परानुकूलता द्वारा 
सप्राण बनाकर मानव-जाति का हित सम्पादन करे, वही साहित्य है । 

साहित्य के भिन्‍न-भिन्‍न रूप आत्मरक्षा के ही स्वरूप हैं। धर्म हमारी 
आत्मा की वर्तमान और भावी रक्षा से सम्बन्ध रखता है। उसके द्वारा आत्मा 
का विस्तार भी होता है। इतिहास भूतकाल को हमारे सामने लाकर हमारे 
पूर्वजों के क्रिया-कलाप को अतीत के गते में विलीन होने से बचाता है । 
विज्ञान अनात्म जड़ पदार्थों को हमारे मन के नियमों से बँधा हुआ दिखाकर 
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ओऔर उनके हारा हमारे भौतिक सुखों का साधत कर मानव-प्रात्मा का विजय-गान 
उद्घोषित करता है । >काव्य द्वारा सहानुभूति की वृद्धि के कारण आत्मरक्षा विस्तृत 
रूप में भ्राती है । 
साहित्य के आ्राचार्यों ने काव्य के भिन्‍न-भिन्‍न प्रयोजन माने हैं, उनमें कुछ 
प्रेरगगा-रूप आन्तरिक हैं और कुछ प्रयोजन-रूप बाह्य हैं + पीछे की ओर देखने से 
प्रयोजन प्रेरणाश्रों का रूप धारणा कर लेते हैं । भविष्य में. 
काव्य के प्रयोजत स्थित प्रे रणाएँ प्रयोजन बनती. हैं । कुछ का सम्बन्ध साहित्य 
खष्टा से है और कुछ का श्रास्वादक से है. किन्तु बहुत अंश 
में भोक्‍्ता और ख्रष्टा के ६ष्टिकोण मिल जाते-हैं । 
कुछ आचारयों (जैसे मम्मट) ने तो झ्[नन्द को ही मूल प्रयोजन माना है. 
क्योंकि यह रसास्वाद का फल या पर्याव है तथा उसमें और सब प्रकार का ज्ञान 
बविलीन हो जाता है-- 
सकलप्रयोजनमौलिभूत॑ समनन्‍्तरसेव रसास्वादनसमुजू त॑ विगलितवेद्यान्त- 
रमानन्दम्‌ । द 
--काव्यप्रकाश (१॥२ की दत्ति) 
साहिवत्यदर्पशकार ने काव्य को धर्म, श्र्थं, काम मोक्ष की प्राप्ति का साधन> 


बतलाकर' अपने कथन की पुष्टि में भामह का निम्नोल्लिखित इलोक उद्धृत “किया 
है--- । 
धर्मार्थकामसोक्षेषपु वेचक्षण्य॑ कालसू च। 
प्रीति करोति कीतिञ्च साधुकाव्यनिषेवणशस ।।' 
““काव्यालंकार (१॥२) 
कहीं-कहीं “निबन्धनम्‌' भी पाठ है किन्तु “निषेवणशर्म! स्रष्टा और पाठ दोनों 
पर लागू हो सकता है। 'कीरति! का लाभ तो अधिकतर कवि को ही होता है, 'प्रीति' 
में पाठक और कवि दोनों का भाग है । इस श्लोक में यह भी देखने की बात है कि 
'काह्य को कला से भिन्‍न माना है। काव्य द्वारा धर्म, श्र्थ, काम, मोक्ष और कलाशों 
में कुशलता तथा कीति और प्रीति (प्रसन्‍तता) की प्राप्ति होती है। थे सब प्रॉये: 
बाछ-ग्रेसक हैं । आओ 
आचाये वामन ने. काव्य के दो. ही.धयोजन बतलाये हैं प्रीति (आनन्द) और 
कीति, जो मरण.-के-पदचाल- भी -. रहती-है । 
काव्य सद्‌ हृष्टाहष्टार्थे प्रोतिकीत हेंतुत्वात' 
--काव्यालंका रसूत्र (१११५) 
काव्यप्रकाश--का व्य प्रकाश में जो प्रयोजन कहे. गए हैं, वे कुछ विस्तृत हैं--- 


तक । न 
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काव्यं यशसे5थेकृते व्यवहा रविदे शिवेतरक्षतये । 
सद्यः परनिव त्तये कान्तासंमिततयोपदेशयुजे ॥। 
“काव्यप्रकाश (१३२) 
काव्य यश के अर्थ, धन के अर्थ, व्यवहार जानने के लिए अ्रनिष्ट निवारण 
के निमित्त, शान्तिजन्य ग्रानन्द और स्त्री-के-से मृदुल उपदेश के लिए होता है.। इनमें 
से तीन (१) यशसे, (२) श्र्थकृते! श्रौर (३) 'शिवेतरक्षतयें' कवि के लिए 
हैं श्रोर शेष सहृदय पाठक के लिए। वृत्ति से यह स्पष्ट हो जाता है कि मम्मट ने. 
दोनों का ध्यान रकक्‍्खा है---यथा योग कचेः सहृदयस्य च । 

१. यहासे--यश एक प्रधान प्ररक शक्ति है! भगवान्‌ कृष्ण ने भी निष्काम 
कर्म की उक्ति को “यद्यों लभस्वा (श्रीम:्भूगवद्गीता, ११११३) से पुष्ट किया था । 
रघवंशी लोग भी यज्ञ के परे न थे--यशसे बिजिगीषणाम्‌” (रघवंश, १७) अंग्रेजी 
में भी कहा है--'#8706 48 ॥76 )88 व7700ए 0 7॥00|6 70त8-- श्रर्थाते 
ख्याति बड़े आदमियों की अन्तिम कमजोरी है। इस पर किसी ने कहा है कि छोटे 
आदमियों की यह पहली कमजोरी है। कालिदास और भवभूति झ्रादि ने काव्य यश 
के लिए ही किया था। महाकवि भवभूति ने तो समानधर्मी की प्राप्ति करने की 
प्रसन्‍तता के लिए लिखा था और वे उसके लिए अ्नन्तकाल तक ठहरने को तैयार थे। वे 
'काग्य की प्रेषणीयता ((00070077०७/४॥४ए9) और सामाजिकता में विश्वास रखते थे । 

२. अ्रर्थकृते--काव्य के भौतिक प्रलोभनों में सबसे अधिक ग्रथं या धन है । 
कहा जाता है कि प्राचीन काल में यावक कवि को श्रीह से प्रचुर धन मिला था । 
रोतिकाल के कविगर प्राय: बन के लिए ही राज्याधय खोजा- करते थे। केशवदासजी 
को इक्कीस गाँव माफी में लगे हुए थे। बिहारी को एक मुद्र प्रति दोहा दी जाने 
को बात लोकप्रसिद्ध है । शाहनाभा के लेखक फिरदौसी को भी एक शेर पर एक. 
अशर्फी देने का वायदा किया गया था किन्तु वह उसके मरने के बाद उस समय श्राई 
थीं जब कि उसका शव जा रहा था। उसकी लड़की ने वे श्रशफियाँ बादशाह को ही 
लोटा दी थीं । इंगलिस्तान के प्रसिद्ध उपन्यासकार स्काद (8८०६४) ने अपना कर्ज 
चुकाने के लिए. वेवर्ली नोविह्स:-.क्िखे थे । किन्तु सब कवि धन के लोभ से प्रेरित 
नहीं होते । गोस्वामी तुलसीदासजी ने स्वान्त: सखाय' ही कविता लिखी- 'स्वान्तः 
सुखाय तुलसी रघुनाथगाथा भाषानिबन्धमतिमज्जुलमातनोति---(रामचरितमानस, 
बालकाण्ड)--और र उन्होंने प्राकृत जनों के गुण-गान के सम्बन्ध में कहा है--- 

कीन्हे प्राकृत जन गुण गाता । सिर धुनि गिरा लागि पछिताना ॥ 

व --रामचरितमानस, (बालकाण्ड, २०४) 
कुम्भनदासजी ने 'सन्‍्तन को कहा सीकरी सों काम' कह बादशाह के निमनन्‍त्रण 
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को ठकरा दिया था किन्तु श्राजकल जीवन की झ्रावश्यकताश्रों के बढ़ जाने के कारण 
बेचारे साहित्यिक को सरस्वती और लक्ष्मी के परस्पर वेमनस्य के दुःखद अनुभव का 
सामना करना पड़ता है । टैगोर या टैनीसन की भाँति बिरले ही कवि अपनी सम्पन्नता 
के कारण झ्राथिक चिंता से परे होते हैं, नहीं तो अ्रधिकांश साहित्यिकों के यहाँ 'चील 
के घोंसले में मांस की भाँति धन का अ्रभाव ही रहता है । 

३. व्यवहारविदे--क्राव्य से लोक-व्यवह्यार का ज्ञान पाठक को तो होता ही 
है किन्तु स्रष्टा को भी होता है क्‍योंकि लिखने से पूर्व वह अपने ज्ञान को निद्चिचत 
कर लेता है । सूर भर तुलसी के काव्य में उस समय के रीति-व्यवहार का ज्ञान होता 
है। यह तो इसके मोटे अर्थ हैं। काव्य के अ्रध्ययन से व्यवहार की क्षमता भी प्राप्त 
ड्वोतं है । इसका कारण यह हैं कि काव्य-के अनुशीलन द्वारा मानव-हृदय के रहस्यों 
का पता चलता है और इसके कारण मनुष्य को वह अनुभव प्राप्त हो जाता है जो... 
वर्षों के पर्यटन से न मिलेगा। 

४. दिवेतरक्षतथे--प्रर्थात्‌ अनिष्ट-निवारण के अर्थ जो कविता लिखी जाती 
थी उसमें धामिक बुद्धि की प्रवानता रहती थी । काव्यप्रकाश में मयूर कवि का 
उदाहरण दिया है जिन्होंने कि सूप की शतब्लोकात्मक स्तुति कर अपने. कुष्ट रोग” 
का निवारण किया था । गोस्वामी तुलसीदासजी ने भी हनुमान. बराहुक' इसी 
उद्देश्य से (बाहुपीड़ा-निवारणा[4 ) लिखा था। 

जकल लोगों को देवी शक्तियों में तो विश्वास नहीं है किन्तु वे मानवी 
शक्तियों को ही सम्बोधित कर अनिष्टनिवारण करने का उद्योग करते हैं। इस युग 
में केवल वेयक्तिक ही अनिष्ट-निवारण नहीं किया जाता वरन्‌ समाज और दे 
कृष्ट-निवा रण के लिए. भी काव्य रचे जाले- हैं 4..बरयत्तिवाद का कुछ-कुछ ऐसा ही उद्देश्य 
है किन्तु उच्च पदाधिकारियों की खुशामद में आथिक कष्ट-निवा रणार्थ कविता लिखने- 
वालों की इस युग में भी कमी नहीं है । 

५. सद्यः परनिव त्तयें--च्काव्य का मूल उदेश्य यही है । काव्य के आस्वादन . 
'से जो रसरूप आनन्द मिलता है उसी की ओर इसमें लक्ष्य है-- 
सहृदयस्य तु काव्यश्रव॒णानन्तरमेव सकलप्रयोजनेषत्तमं स्थायिभावास्वादनसमुद्भतं 
वेद्यान्तरसम्पक शून्यं रसास्वादरूपमानन्दनम्‌' । 

'. -+-काव्यप्रदीप (१।२ कारिका की टीका) 

यद्यपि यह पाठक का लक्ष्य है तथापि इसमें वह अन्तःकरण का सुख भी 
शामिल है जिससे प्रेरित हो कवि काव्य का निर्माण करता है। कवि भी अपनी 
सुष्टि का उपभोग करता है ।* देवी सरस्वती ज्ह्मा की पुत्री और स्त्री भी मानी 
गईं है। यह बात इसी सत्य को प्रकट करने के लिए कही गई है। कविता को | 
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'ह्वादेकमयी' कहा गया है। उसकी उत्पत्ति में ग्राह्नाद है, उत्पन्न' होकर स्रप्टा 
को आ्ाह्वाद प्रदात करती है श्लौर फिर वही आह्लाद सहृदय पाठक में संक्रमित हो 
जाता है और पाठक तथा श्रोता दोनों ही व्यक्तित्व के बन्धनों से मुक्त हो एक ऐसी 
भावभूपि में पहुँत जाते हैं जहाँ उस विषय की तन्मयता में श्रौर किसी वस्तु का भाव 
नहीं रहता और ग्ात्मा के ज्ेसगिक आजनदूद-की लक मिल जाती है। उस अनुभव में 
जीवन की सारी कद्ठुताएँ, कक शताएँ, विषमताएँ और वेदन[एँ एक अलौकिक साम्य को. 
प्त हो जाती हैं। वहाँ अ्रनेकता में एकता, भेद-श्रभेद, व्यवित में सामान्‍य के दर्शन होने _ 
लगते हैँ । तभी तो लोग कहते हैं कि यदि विश्वश्ञान्ति का कोई साधन है तो साहित्य । 
६. कान्तासंमिततयोपदेशयुजे--काव्य में उपदेशत्मुकता रहने ग्रा च. रहने के 
सम्बन्ध में आजकल बहुत बाद-विवाद उठा करते हैं। कोई लोग काव्य को नीति से 
बिल्कुल अछूता मानते हैं; फिर उपदेश देने की बात कहाँ रही ? मुन्शी प्रेमचन्दजी के 
ऊपर भी यह आरक्षेप किया गया है कि वे उपन्यासकार का रूप छोड़कर उपदेशक का 
रूप धारण कर लेते हैं । इस सम्बन्ध में यह कहा जाता है कि उपदेशक के लिए 
हम काव्य को क्या पढ़ें, धर्म-ग्रन्य क्यों न पढ़ें ? काव्यकार और घधर्मोपदेष्टा के 
दृष्टिकोश में अन्तर है। उसी ग्रन्तर को दिखाने के लिए 'कास्तासंमिततयोप-- 
देशयुज कहा है। शास्त्र में बब्द तीन प्रकार के बतलाये गए हैं--(१) प्रम्ुसम्मित, 
(२) सुहत्सम्मित और (३) कान्तासम्मित । प्रभुसम्मित शब्; में भ्राज्ञा रहती है, ऊँच- 
नीच झौर्‌ इष्टानिष्ट होने की वात समभझाई जाती है; इतिहास-पूरएादि का उपदेश 
इसी प्रकार का होता है। कान्तासम्मित में स्त्री के प्रेम से मिश्चित उपदेश होता है, 
उनमें रस रहता हैं। काव्य का उपदेश व्यजना प्रधात होने के कारण सरस होता है ।_ 
काव्य का रस कटदु औषधि को भिष्ट बना देता है। “गुडजिल्लकया शिशनिवौषधम 
(काव्यप्रदीपष, १२ कारिका की टीका)--बच्चों को गुड़ मिली हुई औषधियाँ, ग्राजकल 
की शक्करावेष्ठित कुनेन की गोलियों (8प्स्‍8४7-०००५०१ छा]8) की तरह काव्य कट उप- 
देशक को भी ग्राह्म बना देता है? । 
..__ कविवर बिहारीलाल के निम्नलिखित दोहों ने राजा जयशाह पर जांदू-का-सा 
असर किया, यदि वे लट॒ठमार कोरा उपदेश देते तो शायद वे किसी पड़यंत्र के चक्कर 
में पड़कर जान से भी हाथ धो बैठते--- 
१. साहित्यदर्षणण में भी ऐसा ही कहा गया है। उससें गुण' के स्थान में 
'सित शकर! (मिश्री) प्रणक्‍त किया गया है-- 
'कदुकौषधोपदा पनीयस्य रोगस्यथ सितशकरोपदमनीयत्वे' कस्य वा सोेगिण: 
सितदकराप्रवृत्ति: साधीयसी न स्यथात ।' 
द “-साहित्यदर्पण (१।२ की वृत्ति ) 


छ्द ह सिद्धान्त और अध्ययन : 


'नाहिं पराग नहिं मधुर मधु, नह विकासु इहि काल । 
अलो, कली ही सों विध्यौ, आगे कौन हवाल ॥' 
“-बिहारो-रत्नाकर (दोहा ३८) 
स्वान्त:सुखाप- तुलसी ने अपने काव्य को स्वान्तःसुखाय कहा है-- 
“स्वान्तःसुखाय तुलसी रघुनाथगायाभाषानिबन्धरूपतेसब्जुलम्पयंनों ति----स्वान्त:सुखाय 
से केवल उनका यही ग्रभिप्राय है कि उनको रामगुण गाने से अलोकिक संतोष मिलता 
था। वे धन और यश के प्रलोभनों से परे श्रे.। 

.. वास्तव में सत्काव्य स्वान्तःसुखाय ही लिखा जाता है. किन्तु इसका यह श्रथ॑ 
नहीं कि वह श्रोताश्रों के लिए नहीं होता | काव्य को कहने और सुनने में सुख मिलता 
है लेकिन आात्माभिव्यक्ति का सुख ग्रभिव्यक्ति कर देने मात्र से समाप्त नहीं हो जाता । 
कवि अरण्यरोदन करना नहीं चाहता, वह अपने समान-घरमियों तक अ्रपनी बात 
पहुँचाना चाहता है। भवभूति तो अनन्त काल तक ठहरने और सारी पृथ्त्री में खोजने 
के जिए तैयार थे। वर्तमान की खोज के लिए सारी पृथ्वी और भविष्य की खोज के 
लिए अनन्तकाल का उल्लेख किया गया है । 

“उत्पस्यतेषस्ति सम को5षपि समानधर्मा। 
कालो हाय निरवधिविपुला च पृथ्वी ॥ 
“+मालतीमाधव (१॥८) 
के भ्रादर की चिन्ता रहती है-- 
जो प्रबन्ध बुध नह आदरहीं । सो स्रम बादि बाल कवि करहीं।॥।' 
“:रामचरितसानस (बालकाण्ड, २३।४) 
कवि अपने को पाठक गौर श्रोताओं के. साथ भाव के एक सत्र में बाँधने का 
सुख प्राप्त करता है। साधारणीकरण.- में भी कला की सामाजिकता का. शाव. तनिहित 
रहुता है। काव्य के प्रयोजनों में यदि सामाजिकता को भी स्थान दिया जाए तो कुछ 
अनुचित न होगा । 
पाधइचयत्य-देशों-में प्राय: काव्य को कलाझ्रों के अन्तर्गत माना है। इस कारण 
वहाँ काठग्न के प्रयोजतों का.विवेचन व्यापक रूप से कला के प्रयोजनों के साथ चलता 
है। इन्हीं को लक्ष्य करके प्रतिभावान्‌ पुरुष काव्य-रचना में 
'कला के प्रयोजन प्रवृत्त होते हैं। कला के प्रयोजन बहुत से माने गए. हैं किन्तु: 
उनमें नौ अधिक प्रख्यात हैं। वे इस प्रकार हैं--.. 
१. कला कला के गअथ (87% ई07 &7४?8 8976) 
२. कला जीवन के अर्थ (&7% 407 978 8876) 


साहित्य की मल प्रेरणाएँ---ऋला के प्रयोजन ७६ 


३. कला जीवन से पलायन के ग्र्थ (47% 88 0 ९४०७०१७ #०ए 8) । 
४. कला जीवन में प्रवेश के लिए (470 88 0 ०8०७]०७ 7760 8) । 
: ४, कला सेवा के अर्थ ( 37% 07 8९07ए70७ 8 876) । 
६. कला ग्रात्मानुभूति के अर्थ (306 07 इशेन-/ट्क्यींड8४07) । 
७. कला आनन्द के अर्थ (476 ॥07 ०४) । 
८. कला विनोद के अर्थ (47% ई07 #80/68४०7 ) 
| €, कला सृजन की अदम्य आावश्यकता-पूत्ति के भ्र्थ (3% 88 ७ (7९7७ 
7060€8970%9 ) 
ये सब प्रयोजन एक-डूनरे से दिदान्तर भिन्‍ग नहीं हैं फिर भी इनमें दृष्टिकोश 
की भिन्‍तता है। इन पर हम अ्रलग-प्रलग संक्षिप्त रूप से विचार करेंगे । 

.... कला कला के श्रर्थ--इस वाद ने अपने दुरुपयोग में अधिक ख्याति पाई है। 
कला का प्रयोजन उसकी उपयोगिता में नहीं है और उसका मूल्य आर्थिक या नैतिक 
मान से निश्चित करना उसके साथ अन्याय करना है। कला से परे और किसी बाह्य 
वस्तु को उसका प्रयोजन-रूप से नियामक मानना उसके स्वायत्त शासन में भ्रविश्वास है 
और उसके स्वाधीनता के स्वर्ग से घसीटकर अन्णकारमय गत॑ में ढकेलना है । जब्र 
दुर्गन्धपूर्णा शव-परीक्षा करते हुए आन्तरिक अवयवों की वीभत्सता के प्रसार के लिए. 
यमराज नहीं वरन्‌ गुद्धराज-सहोदर डावटरों को और जब कोयले के रूप में प्रस्तरी- 
भूत कालिमा को भक्षण कर धुएँ के पहाड़ों को वमन करनेवाली मिलों के कर्ण-कुहर- 
भेटी क्कंश नाद के लिए अर्थशास्त्र के पण्डितों का कलाविदों की चटसाल में संवेदन- 
शीलता की शिक्षा के लिए नहीं भेजा जाता तो बेचारे कलाकार पर नीति और प्रर्थ॑». 
शास्त्र का अंकुश क्यों--निरंकुशाः कवयः । कला की मनोमुस्धकारिणी सन्दरता ही 
उनकी परम उपयोगिता है (यह कलावादियों का पक्ष है, मेरा नहीं है) । ह 

यहू वाद कला-सृजन को अदम्य झ्रावश्यकता (8060 ७8 ७ कटकाएछ 
9०5९४आ09) वाले वाद से मिलता. .है, अन्तर इतना दी है...कि कलावाद में बाह्य 
प्रयोजन के भ्रभाव के ऊपर जोर दिया जाता है और इसमें झ्रान्तरिक प्रेरणा की 
अदम्यता को सहत्त्व प्रदान किया जाता है । प्रसाद जी के स्कन्दगुप्त में देवसेना और 
विजया के संवाद में इन दोनों पक्षों का सम्मिलित स्वर पाया जाता है । देवसेना सद्भीत 
कला की उपासिका है। वह समय-क्समय गाती रहना चाहती है। इस सम्बन्ध में ग्रर्थ 
ओर प्रयोजन की प्रतीक श्रेष्ठी-कन्या विजया आपत्ति उठाती है। उसका समाधान करते 
हुए देवसेना पूछती है-- द 

दिवसेना--तुमने एकान्त टोले पर, सबसे अ्रलग, शरद के सन्दर प्रभात में 
'फूला हुआ, फूलों से लदा हुआ, पारिजात-बृक्ष देखा है ? द 





८० सिद्धान्त और शअध्ययन 


विजया-- नहीं तो । 
देवसेना--उसका स्वर अ्रन्य वक्षों से नहीं मिलता । वह अकेले श्रपने सोरभ 
की तान से दक्षिएण-पवन में कम्प उत्पन्न करता है, कलियों को चटकाकर, ताली बजा- 
कर भूम-भूमकर नाचता है । श्रपना नृत्य, अपना संगीत, वह स्वयं देखता है--सुनता 
है। उसके श्रन्तर में जीवन-शक्ति वीणा बजाती है । वह बड़े कोमल स्वर में 
गाता है--- 
स्कन्दगुप्त (द्वितीय अद्धू, पृष्ठ ५३ तथा ४४) 
देवसेना वाला कला का यह रूप भक्ति-पक्ष में गोस्वामी जी का स्वान्त:सुखाय 
है । वास्तव में कला के अर्थ का शुद्ध स्वरूप भारतीय सुखान्त:सुखाय ही में मिलता है 
जो काव्य के श्रर्थ और यश के बाह्य प्रलोभनों के परे बतलाता है किन्‍्तू विकृत रूप में 
यह कला की नीति से विच्छेद कर देगा है | वास्तव में कन्या की नीति से विच्छेद करनए 
उसको-..संकुजित... बनाना है । इस सम्बन्ध में कविवर मैथिलीशरणा गुप्त की 
निम्तोल्लिखित पंज्तियाँ देखिए--- 
मानते हैं जो कला के अर्थ ही, 
स्वाथिनी करते कला को व्यथथ हों 
-7 साकेत (पृष्ठ २७) 
स्वतन्त्रता का अर्थ दूसरों की अवहेलना नहीं । नीति भी सौन्दर्य का ही आन्त- 
रिक रूप है। व्यापक बनाने के लिए श्रात्मसंकोच श्रावश्यक हो जाता है | रुख बाब॒ 
ने कला को उपयोगिता से परे माना है किन्तु वे उसका मंगल के साथ समन्वय करते 
हैंन आत्ममज्जल परम-क्ष्ल-के साथ अनुस्यूत है और परमऊ्ुल बिना ग्रात्मसंकोच के 
सम्भव नहीं । - 
२. कला जीवन के अर्थ---कला. का उदय जीवन. से है, उसका उद्देश्य 
जीवन की व्याख्या ही नहीं.बरन्‌ उसे. दिशा. .औ देना है। वह जीवन में जीवन 
डालती है। वह स्वयं सावन न बनकर एक बृहत्तर उद्देश्य की साधिका होकर अपने 
>की सार्थक बनाती है। वह जीवन को जीवन योग्य बनाकर उसे ऊँचा उठाती है | वह 
जीवन में नए ग्रादर्शों की स्थापना कर उनका प्रचार करती है और हमारे जीवन की 
समस्याओ्रों पर नया प्रकाश डालती है, यही कान्‍ता के सदुश उपदेश देना है । 
कला के इस आदर्श के अनुकूल कला द्वारा शक्तियों का विकास तथा आत्मगत 
भावों की तृष्टि और पुष्टि होती है। हमारे आलम्बनों का क्षेत्र विस्तृत हो जाने से 
हमारी सहानुभूति बढ़ती है और हमारे जीवन को पूर्णता प्राप्त होती है। इस' प्रकार 
कला जीवन की सहचरी बन जाती है। टॉल्स्टाय ने कला का कुछ ऐसा ही आदर्श 
माना है--- 


साहित्य की मूल प्रेरणाएँ--कला के प्रयोजन छः! 


श्‌फ्6 तल्शाए)ए ० कफ वी 0प्राए कं76 क्‍8 $0 0 क7/शाओं। 700॥ 808 #6७/॥४॥ 
0 7#९७8४०0 $0 ४6 #९७)7 07 6छाग2 06 ४प ॥४# छएछा-96ंगह ई07 लत 
(00888 क्‍7 0०ेंए >लांगर पग्ञॉल्ते $028606७"',. 88व $0 88 प७, 77 097806 ०0: 
९हांडा79 ४ छाएए 0०ी 40708, +8 दा]7907 07 छ&0त] +8 8, ० 0ए४७, छा0०ी 
६५0 8 76002786 60 03 #॥6 था।। 07 #प्रशा॥0 ीडि 
“-+ 70७४ 8 ७7% ( शठतत 8 (88808, 7982० 288.) 
टॉल्सटाय के मत से कला का उद्देश्य बुद्धि के क्षेत्र से भाव के क्षेत्र में उस सत्य 
को ले जाना है जो कि यह बतलाता है कि मनुष्यों का कल्याण उनके एक होकर रहने 
में तथा ईश्वर की उस बादशाहत के स्थापित करने में है जो कि प्रेम पर आश्चित है 
और जिसकी हम जीवन का चरम लक्ष्य मानते हैं । द 
साहित्य शब्द में भी सहित अर्थात्‌ हित के साथ होने का भाव-है । गोस्वामी 
तुलसीदासजी, ने भी उसी. कृति.को साथंक. कहा है जो सबका हित-साधन करे5- 
“कोरति भनिति भति भलि सोई । सरसरि-सम सब कहे हित होई ॥ 
--रामचरितमानस (बालकाण्ड, २३।५) 


मुन्शी प्रेमचन्द के उपन्यास प्रायः जीवन के ही लिए लिखे गए हैं । प्रझिव्राद.. 


का प्रयोजन भी प्रायः ऐसा ही है किन्तु उसमें वर्गसद्भषं की भावना कुछ अधिक है । 
रामचरितमानस यद्यपि स्वांतःसुखाय लिखा गया है तथापि उसकी-कला जीवन के लिए 
ही है। उसने जीवन को ऊँचा उठाने का प्रयत्व-कियय-है । 

३. कला जीवन से पलायन के ग्रथं--इस' मत के माननेवाले लोग प्राय: ऐसे 


ही होते हैं जो संसार की विषमताग्रों और ककेशताग्रों का सामना करने की शक्ति नहीं 





रखते अथवा जीवन के सद्धूषे में पराजित हो जाते हैं। वे काव्य... 
सोरभमय आश्रय-भूमि के रूप में मानते-हैं । ये लोग सोचते हैं कि दुनिया का सुधार 
मारे वश का नहीं, उसके संघर्ष में पड़कर हम क्यों अपनी शान्ति भड़ करें। कला 
की विश्वामदायितवरी' गोद में बंठकर क्‍यों न अपने दुःख तथा संसार को भूल जाये, हम 
शहर के ग्रन्देशे से वुथा क्‍यों लुटें ? हम संसार के ककंश करुण-क्रन्दन से अपनी नींद 
क्यों हराम करें और दुर्गन्धयुक्त वातावरण से अप्रनी-नाक को क्‍यों सड़ावें । हम क्‍यों न 


और कला को एक... 


नदी के उस पार लहलहाती फुलवारी.के. सामने बैठकर शोर-गल और की. 





अ्रवत्री-से-छटठकारा-पायें ? 
ऐसे...लोेग--बास्तविकता-की--कितन--भरमि-छोडक:र... 
<विचरना चाहते हैं। ऐसे स्वप्नलोक का एक चित्र देखिए--- 
“चाहता है यह पागल प्यार, श्रनोखा एक नया संसार । 
कलियों के उच्छवास घान्‍्य में ताने एक बितान॥ 





ल्पना के स्वप्नलोक में 


_भपप 


«२ सिद्धान्त श्रोर श्रध्पयन 


तुहिन-ऋणशो पर मुद्दु कम्पन से सेज बिछा दे गान । 
जहाँ सपने हो पहुरेदार, अनोखा एक रया ससार।॥४ 
प्रभादज। को अनेक बार उद्धत की हुईं नीचे को पक्तियाँ इसी पतायनवाद 
(१७८ ४9७४) का परिचय देती है-- 
ले चल वहाँ भुलावा देकर, 
मेरे नाविक धीरे धीरे। 
जिस निर्जन से सागर-लहरी, 
बर के कानो में गहरी-- 
नइशूल प्रेम-कथा कहती हो । 
तज कोलाहल की अवनी रे।।' 
“एलहर (पृष्ठ १०) 
यह पलायनवाद जीवन की फिलॉसफी के रूप में न ग्रहण फिया जाय तो इतना 
बुरा नही है। यदि कोई शक्ति-पग्रहण करने के निमित्त निश्चित काल तक विश्राम 
लेता है या मन-बहुलाव के लिए कुसुम के प्यालो में मधुबालाशो के साथ मधुपान की 
बात करता है तो पलायनवाद क्षम्य हा सकता है किन्तु यदि कोई सौरभमय वाटिका 
के प्रकोष्ठ के द्वार बन्द करके ससार से सम्बन्ध-विच्छेद करले तो हम इसे कायरता ही 
कहेगे। क्षरिएक विश्वाम की श्रावश्यकता तो “अभिज्ञान शाक्न्तल' मे दष्यन्त के प्रतिहारी 
ने भी स्वीकार की है-- ' 
'पालि प्रजा सन्‍तान सम, थक्ति चित्त जब होइ। 
ढूढत ठांड इकन्त नुप, जहाँ न श्रावे कोइ ॥। 
सब हाथिन गजराज ज्यों, लेके बन के मॉह। 
घाम लग्यो खोजत फिरत, दिन में शीतल छाँह ॥४' 
“-अभिन्नान दाकुन्तल (५११०१) 
श्री बच्चनजी नें अपने झावल शक्तर' नाम के काव्य सग्रह भे इसी प्रकार के 
स्वस्थ पलायनवाद का समर्थन किया है--- 
कभी करूंगा नहीं पलायन 
जीवन से, लेकर के भी प्राण 
सन मेरा खोजा करता है 
क्षण भर को वह ठोर 
छिपा लू अपना शीश जहाँ । 
झरे हैँ' बहु वक्षस्थल कहाँ ?' 
“-आकुल अ्रन्तर (पृष्ठ १७) 


साहित्य की मूल प्रेरणाएँ--ऋला के प्रयोजन है धरे 


४. कला जीवन में प्रवेश के अ्र्थें“--कला का उद्देश्य जीवन से पीठ दिखाकर 
भागना नहीं वरन उसके द्वारा जीवन के गहन बन में प्रवेश कर उसमें सौन्दर्य के 
दशन्‌ करना है । जो संसार के. रुूदन और काली रात से भागता है वह उसके हास 
की चन्द्रिका से वंचित रहता है । सच तो यह है कि काली रात में भी एक विशेष 
सौन्दर्य है। कविवर पंत पृथ्वी के कण-करा में सौन्दये देखते हैं-- 

“इस धरती के रोम रोम में 
भरो सहज - सुन्दरता, 
इसकी रज को छ प्रकाश 
बन मधुर विनस्र निखरता । 
फ : +युगवाणी (सानवपन, पृष्ठ १७) 
प्रसादजी केवल पलायनवादी नहीं हैं । उन्होंने भी जीवन को जगाया है-- 
अ्रब॒ जागो जीवन के प्रभात । 
रजनी की लाज समेटो तो, 
कलरव से उठकर भेंटो तो, 
अरुशांचल में चल रही बात ! 
जागी अब जीवन के: प्रभात !' 
--लहर (पृष्ठ २२) 
कामायनी में श्रद्धा मनु को प्रदृत्ति की ओर ले जाती है-- 
जिसे तुम समझे हो. श्रभिशाप, 
द जगत को ज्वालाश्रों का मूल; 
ईश का वह रहस्य वरदान 
कभी सत इसको जाओश्रो भूल;' 
“"कामायनी (श्रद्धा सर्ग, पृष्ठ ५३) 
पंतजी ने भी कहा है-- 
तिरी मधुर सुक्ति ही बन्धन 
गन्धहीन तू गन्धयुक्‍त बन 
भ्राधुनिक कवि : २ (तप, पृष्ठ ५१) 
पंतजी को यह भावना गीता की निष्काम-भावना पर भ्राश्चित है । कवीनद्र 
रबीन्द्र ते भी इस भावना को अपनाया है--- 
वराग्य साधने मुक्ति, से प्रामार नय । 
अ्संख्य बन्धन माके, सहानन्दमय लभिब सुक्तिर स्वाद ॥* 
“गीताड्जलि (गीत ७३) 


दें सिद्धान्त और अध्ययन 
कलाकार हमारे जीवन-के सौन्दयपक्ष का उद्घाटन कर, हमको उसमे श्रनु- 
रकित प्रदाव कर उसके प्रति प्रयत्नशील बनांता-है । सूर॒ की सबसे बडी देन यही थी 
कि उन्होने जीवन के सोन्दर्यं मर मधुसय पक्ष को हमारे सामने रखा है. जिससे कि 
जीवन के प्रति हमारी आ्रास्था बढे और हम उसके सरक्षण तथा उसको सम्पन्त बनाने 
के लिए प्रयत्नशील रहे । 

५ कला सेवा के श्र्थ--सेवा जीवन का मधुर पक्ष है..। सेवा द्वारा मनुष्य 
ऊँचा उठता है । भ्रस्पतालो मे मरीजो को कविता सुनाना, सद्भीत सुनाना यह कला 
का सेवा-पक्ष ही है। चित्नो द्वारा भी समाज-सुधार-सम्बन्बी बहुत-कुछ सेवा-कार्य किया 
जा सकता हे । 

६ औ्रौर ७ श्रात्मानुभति श्रोर श्रानन्‍द के श्रर्थं--यह भारतीय ,आदश के. 
निकट है। कल्ना द्वारा आझात्मानुभूति मे सहायता मिलत्ी-है। कला मे हम अपने भावों 
को मृत्तिमान्‌ देखकर एक प्रकार से अ्रपनी आत्मा के दशेन ही करते है । उसमे हमको 
श्रात्मानुभव का आनन्द आता है । वह “सदा परनिव्‌ त्तयें' के निकट ग्रा जाता है 
यह आनन्द मन को व्याप्त कर लेता है ओर सख्रष्ठा के सम्बन्ध में यह रस के बहुत 
निकट है । वहू सुजन की अदम्य श्रावश्यकता (0788४ए७ 75८०$»४ए) को जुन्म 
देता है । ह 

८ मनोविनोद के श्रथं--यह श्रावच्द से नीचे की श्रेणी है। यह दिल बहलाव, 
दुख के-मूलने-के-जलिए, जैसा कि दुष्यन्त ने शकुन्तला का चित्र बनाकर किया था अथवा 
मन की ऊब मिटाने के लिए जैसे लोग कभी-कभी कुछ गुनगुना उठते है, होता है। 
अच्छे आदमियों मे मनोविनोद भावी कार्यपरायण॒ता की तंयारी के रूप मे रहता है। 
चित्रुऋथ्य-अीर-क्ाव्य-मे-वमत्कार प्रदर्शन-इसमी-सज्ञ मे खाठगा। 

६ सूजन की श्रदस्य श्रावश्यकता के श्रथें---काव्य को मूल प्रे रणाएँ आन्तरिक 
ही है । कंब्ि-मे-हृक्प--का ओज या उत्साद दी जो. उस का-ही-रूप-है-उ्तको-स-जन 
कार्य में प्रवृत्त करता है ।,इसके बिता आत्माभिज्यविल की इच्छा जो वडी प्रबल होती 
हैं-ब्यभ-हो-जाती है। सच्चा साहित्य तभी रचा जाता है जब भाव हृदय की सकुचित_ 
सीमाओ.मे.ससित्त-नत-रहकर-बपहर-आने को छटफ्य उठते है । झूर, तुलसी, मीरा 
अफदि-कविसे-की-स्वनपएँ-हल्म-का -बॉध-फोडकर निकली हुई प्रतीत होती है । 'मेरे 
तो गिरिधर गोपाल दूसरा न कोई” वाला पद ससार के बन्धनो का तिरस्कार करता 
हुआ म्स्सि-के-हक्मशपेल-सेनिकेर यति के साथ प्रवाहित हो रहा है,। 

भारतीय दृष्टि में श्रात्मा का भ्र्थ सकुचित व्यक्तित्व कही है। विस्तार मे ही 
फतत्मा-की-पूर्णता है । त्रोकहित भी एकात्मवाद की...दढ़ झ्राधारणिला पर खज्य-हो- 

विधेष. सृकता है। यश, अर्थ, यौन सम्बन्ध (50%), जोकहित सभी 


साहित्य की मूल प्रेरणाएँ--विशेष ८५ 


आत्महित के नीचे या ऊँचे रूप हैं। ये सभी हृदय के ओज को उद्दीप्त कर काव्य के 


प्रेरक बन जाते हैं । 

य का झोज 'अ्र्य कृत्रे' काव्य को भी (जैपे बिहारी के सम्बन्ध में) सप्रारा 
बना देता है। पाठक के सम्बन्ध में रस ('सद्चः परनिव्‌ त्तये) ही मूल प्रेरणा है। रस 
लेखक और पाठक दोनों का प्रेरक है, सभी उदहृश्य इससे अनुप्रारिगत होते हैं 
सत्रका जीवन-रस है । स्त्रयं रस भी इनसे भिरपेक्ष नहीं (ब्रह्मानन्द वस्तु निरपेक्ष होता 


यही दोनों सहोदरों का अन्तर है), इन सब प्रयोजनों में वही उत्तम है जो आत्मा _ 


५५.2.. 


की व्यापक-से व्यापक और अधिक-से-प्रधिक सम्पन्न अनुभूति में सहायक हो । इसी से 
लोकहित का मान-है । 


४ 


काव्य क॑ हेतु 
प्रतिभा, व्युत्पत्ति और अभ्यास 


प्रयोजन उद्देश्य को कहते हे श्र्थात्‌ किन-किन बातो को लक्ष्य मे रखकर कवि 
अपन काय में युक्‍त्र होता है। प्रेरणा प्रयोजन का अ्रातरिक रूप हे । प्रयोजन आकर्षक 
के रूप मे होता हे और प्रेरणा मे आगे बढाने की गक्ति 
काव्योज्धूव के हेतु रहती हे । हेतु का अभिप्राय उन सावनों से है जो कि कवि 
की काव्य-रचना मे सहायक होते है। मम्मट ने कविता का 
हेतु इस प्रकार बतलाया है-- 
इक्तिनिपुणता लोकशास्त्रकाव्याद्रवेक्षणात्‌ । 
काव्यज्ञशिक्षयाइ*यास इति हेतुस्तवुद्धूवे ॥' 
“-काव्यप्रकाश (१॥३) 
अर्थात्‌ (१) शक्ति (कवित्व का बीज रूप सस्कार) जिसके बिना काव्यरचना 
हो नही सकती और यदि होती है तो वह हास्यास्पद हो ज'ती है, (२) लोक, जास्त्र 
काव्य आदि के निरीक्षण और ज्ञान से उत्पन्त योग्यता और (३) काव्य जाननेवाले 
की शिक्षा द्वारा प्र।प्त अभ्यास---ये काव्य के उद्धव के हेतु माने जाते है | काव्यप्रकाश 
के अनुकूल इन तीनो कारणो में शक्ति या प्रतिभा नैसर्गिकी प्रर्थात्‌ जन्मसिद्ध है और 
शेप दो अजित है। दण्डी ने भी प्रतिभा को नैसगिकी कहा है--- 
नेसगिकी च॒ प्रतिभा, श्रुत च बहु निर्मेलम, 
अमन्दशचाइभियोगो5स्पा कारण काव्यसपद । 
“काव्याद्श (१।१०३) 
प्राचार्य दण्डी ने नेसगिकी प्रतिभा, बहुत अ्रध्ययन और श्रवण आदि तथा 
उसका बहुत उपयोग तीनो को काव्प्र-सम्पत्ति का कारण माना है । कारण शब्द को 
बहुवचन में नही लिखा इससे तीनो मिलकर कारण माने गए है। 
शक्ति को बहुत ही दुर्लभ माना गया है । उससे भी आगे व्युत्पत्ति (लोक और 
शास्त्र के ज्ञान के श्राश्चित ग्रोचित्य के विचार ) तथा विवेक को और भी दुर्लभ माना है--- 
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कवित्त्व दुर्लभ तत्र शक्तिस्तत्र च दुलंभा । 
व्यूत्पत्तिदु लेंभा तन्न विवेकस्तन्न दुर्लेम ॥' 
“+अग्निपु राशश (३३७।४) 
रुद्र० (नवी शताब्दी) ने सहजा झरोर उत्पाद्या में सहजा को मुख्पता दी है 
क्योकि वह मनुष्य के साथ उत्पन्ष होती है। उत्पाद्या अध्ययन, अभ्यास, सत्सग से 
प्राप्प होती है--- ह 
'प्रतिभेत्यपररुदिता सहजोत्पाद्या च सा द्विधा भवति । 
पुसा सह जातत्वादनयोस्तु ज्यायसी सहजा।।' 
“कॉब्यालकार (१।१६) 
दण्डी ने भी परिश्रम का महत्त्य स्वीकार फ्िया हे । वे कहते हे कि यदि किसी 
व्यक्ति मे कवित्व-शक्ति क्षीण भी हो तो अभ्यास करने पर विदग्ब लोगो की गोष्ठी 
मे विहार करने योग्य हो जाता है--- 
'कृरे कवित्वेषि जना क्ृतश्रमा, विदग्धगोष्ठोषु विहर्तुमीशते ।! 
“-+काव्यादर्श (१॥१०५) 
प्राय लोग प्रतिभा को सहज ही मानते है. (20७8 &76 ७0% ७00 ४७०४ 
77906) किन्तु कुछ लोग' प्रतिभा को दस में नौ हिस्से स्वेदगनक परिश्रम कहते 
है. 8 क्षण 78 ग्रात6 शाणिड एछछशरंएणा) । 
प्रतिभा का महत्व. मम्मट ने यद्यपि शक्ति को बीज माना है तथापि तीनो 
भौर रूप श्र्थात्‌ शक्ति, निपुणाता और अभ्यास को समान-सा ही 
महत्त्व दिया है, इसीलिए, उन्होने तीनो को मिलाकर एक 
वचन हेतु (कारण) कहा है--हेतुनतु हेतव '। अन्य आचाय (जैसे वाग्भट्र--१ रवी 
शताब्दी) प्रतिभा को कारण मानते है और व्युत्पत्ति (निपुणाता) को उसका भूषरा 
बतलाते हे-- 
'प्रतिभा कारण तस्य व्यृत्पत्तिस्तु विभूषणम । 
भृशोत्पत्तिकृदस्यास इत्याद्यकविप्तकथा ॥* 
“जाग्भटालकार (१॥३) 
श्र्यात्‌ प्रतिभा उसका कार श है और व्युत्पत्ति (लोक और शास्त्र के ज्ञान से 
उत्पन्न हुआ्ना सस्कार-विशेष) उसका भूषण है और बार-बार का ग्रभ्यास शीघ्र काव्य- 
रचनाशविति का उत्पादक होता है, ऐसा प्राचीन कवि कहते है। इस॑ प्रकार शक्ति 
ओर प्रतिभा एक ही वृति के दो नाभ है। 
रसगगाधरकार पण्डितराज जगन्नाथ (१७वी झताब्दी) ने प्रतिभा को ही 
कारण माना है-- 
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तस्य च काररणण कविगता केवला प्रतिभा । 
सा च काव्यघटनानुकूलशब्दार्थोपस्थिति ॥! 
--रसगगाधघर (काव्यमाला, पृष्ठ ८) 
उन्होने प्रतिभा को दो भेदों मे विभक्‍त कर दिया है, पहली प्रारब्बवश जो 
किसी देवता या महापुरुष के प्रसादस्वरूप प्राप्त होती है श्रौर दूसरी व्युत्पत्ति तथा 
काव्य-निर्माणजन्याधभ्यास से प्राप्त । इस प्रकार वे भी बहुत कुछ मम्मट के निकट 
ग्रा जाते है। 
इस प्रकार यह दोनो चीजे प्रतिभा का पोषण करती हूँ । हेमचन्द (१२वीं 
शताब्दी) का भी ऐसा ही मत है, उन्होने व्युत्पत्ति और अ्रभ्यास को प्रतिभा के 
ससस्‍्कार भ्र्थात्‌ चमका देनेवाला माना है किन्तु वामन ने तीनो को कारण बताया 
है अर्थात्‌ काव्यप्रकाशकार की भाँति तीनो मिलकर ही नहीं बरन्‌ अलग-ग्रलग भी 
कारण हो सकते है । प्रतिभा न हो तो ब्युत्पत्ति और अभ्यास दोनो ही अ्केले-श्रकेले 
काव्य के हेतु हो सकते है। 
प्रतिभा के सम्बन्ध में दो प्रकार के विवेचन आते है, एक में तो सूझ और नवी- 
नता पर बल दिया गया हे तथा दूसरे में अभिव्यक्ति को अ्रविक महत्त्त मिला है। 
काव्यकौस्तुभ मे दी हुई विद्याभूषण की परिभाषा ('प्रज्ञा नवनवोन्सेषशालिनी प्रतिभा 
मता' ) पहले प्रकार की है। रसगगाधर में दी हुई पण्डितराज जगन्‍्ताथ की परि- 
भाषा दूसरे प्रकार की है। उनका कहना है कि जिस शक्ति के द्वारा काव्य को शभनु- 
कूल शब्द और अर्थ बवि के मन में जल्दी-जल्दी झ्राते है। ('काव्यघटनानुकलशब्दा- 
थॉपस्थिति ')--रसगणाघर (काव्यमाला, पृष्ठ 5) उसे प्रतिभा कहते है । वाग्भट्ट 
ने दोनो बातो कां समन्वय कर दिया है। कहने का तात्पयं यह है कि उन्होने नवी- 
नता और उसकी ललित पदो (प्रसन्‍तपदो) मे प्रभिव्यक्ति दोनो पर जोर दिया है। 
उसको सबंतोमुखी कहा है। उसका प्रसार विचार, भाव और अभिव्यक्ति सब मे 
है। ससस्‍्कृत का प्रसन्‍्तपद और अग्रेजी का 'लंठए07 ॥६७7०8७०7' दोनों वाक्याद 
एक-दूसरे से मिलते-जुलते है। प्रसन्‍्त में प्रसादगुण का भाव भी लगा हुआ है--- 
प्रसन्‍नपदनव्याथंयुकत्युदूबोधविधायिनी _ ॥ 
स्फ्रन्ती सत्कवेबद्धि प्रतिभा संतोमुखी ॥४ 
“--वाग्भटालड्भरार ( १।४) 
श्र्थात्‌ सत्कवि की प्रसन्‍न पदों (ललित-प्रसादगुरणायुकत पदो) में अभिव्यक्त 
की हुई नव्यार्थ से (प्रर्थात्‌ जिनकी पूर्व मे उद्भावना न की गईं हो, इसी को श्रग्रेजी 
मे 0ए४०»7४७ और हिन्दी में मौलिकता कहते है) पूर्ण युक्तियो का उदबोधन 
करनेवाली, सब श्रोर फैलनेवाली चमत्कारयुक्‍त बुद्धि को प्रतिभा कहते है । 
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प्रतिभा के विषय में मौलिकता और साहित्यिक चोरी का प्रइन तथा दोनों 
प्रकार की प्रतिभाश्रों (कारयित्री जो कवि में होती है और भावयित्री जो भावक में 
होती है) के पारस्परिक सम्बन्ध की समस्या विचारणीय है। उनका विचार पीछे 
से किया जाएगा । 
व्युत्पक्ति को काव्यप्रकाशकार ने निपुणाता कहा है। यह दो प्रकार से प्राप्त 
होती है--लोक के (जिसमें सारा चराचर का ज्ञान आजाता है) निरीक्षण से और 
काव्य तथा शास्त्रों के अध्ययन से । निरीक्षण में जिस बात 
व्युत्पत्ति और अभ्यास की कमी रह जाती है उसकी कमी काव्यादि से पूरी हो जाती 
.. है, इसीलिए लोक को पहले कहा है--लोकशास्त्रकाव्याद्य- 
वेक्षणात्‌' (काव्यप्रकाश, १३) । शास्त्र से सैद्धान्तिक ज्ञान बढ़ जाता है और उस 
ज्ञान से कवि अनौचित्य में पड़ने से बच जाता हैं तथा कोषव्याकरणादि से भाषा- 
सम्बन्धी भूलों सें बचने तथा उपयुक्त शब्दावली की खोज में सहायता मिलती है । 
अ्रभ्यास में गुर की शिक्षा और संशोधनादि जिसको उर्दू में 'इस्लाह कहते हैं, 
आ जाती है । हल 
काव्य के हेतुओं के विवेचन से काव्य के रूप पर भी प्रकाश पड़ जाता है । 
काव्य के लिए केवल कवि की प्रतिभा ही अपेक्षित नहीं है वरन्‌ संसार और शास्त्र का 
द ज्ञान भी वाञ्छनीय है । कवि स्वणंलूता (मकड़ी) की 
काव्य के स्वरूप पर॒ भाँति अपने भीतर से ही तन्‍्तु निकालकर ताना-बाना नहीं 
प्रकाश बुना करता (मकड़ी भी अपनी खाद्य सामग्री के श्राधार पर 
ही तो सूत निकालती है) निरीक्षण और शास्त्र-ज्ञान के 
आधार पर ही कवि की अभिव्यक्ति होती है और फिर नए-नए' विचार उपयुक्त शब्दों 
द्वारा प्रकाशित किए जाते हैं | काव्य में लोक के प्रति कवि की भाव और विचा रमयी 
प्रतिक्रिया की भ्रभिव्यञ्जना रहती है । कवि अपने लिए ही नहीं लिखता वरन्‌ अपने 
अतुभव को दूसरों तक पहुँचाता है। इसमें लोग यह कह सकते हैं कि कोरी नवीनता 
पर ही जोर दिया गया है किन्तु ऐसी बात नहीं है। काव्य के प्रयोजनों में 'कान्ता-' 
सस्मिततयोपदेशयजे' (अर्थात्‌ कान्ता-का-सा मधुर उपदेश) श्रौर “व्यहारविदे' भी है । 
काव्य में मौलिकता का विशेष महत्त्व है । मौलिकता और नवीनता में 
रमणीयता का मूल है--क्षणे-क्षणे यन्‍्तवतामुपैति तदेवरूपं रमणशीयताया:--क्षण-क्षरण 
में नवीनता धारण करे वही रमणीयता का रूप है । यह 


मोौलिकता रमणीयता तो व्यञ्जना आदि से भी श्राती है किन्तु 
- का प्रन्‍्त.. आ्राकर्षण के लिए नवीनता आवश्यक है। पुरानी चीज से 


जी ऊब जाता है। पाठक को विचार और मनन के लिए 
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नई सामग्री चाहिए। लेकिन प्रश्न यह है कि मौलिकता हो सकती हैया नहीं ? 
आचार्य राजशेखर (१०वीं शताब्दी) ने तो बैश्यों के साथ सब कवियों को चोर 
ठहराया है (यदि वे श्राचार्य जीवित होते तो वेश्य लोग उन पर मान-हानि का 
दावा अवश्य करते और मैं भी दावे में शामिल हो जाता), देखिए--- 
नास्त्यचौर: कविजनो नास्त्यचोरो वरश्िग्जन:' 
. +काव्यमीमांसा (पृष्ठ ६१) 
कहा जाता है एक बार महाकवि गोल्डस्मिथ ने बिल्कूल मौलिक लिखने का 
सद्भुल्प किया था किन्तु इस सद्धूल्प के कारण उन्हें तीन महीने तक ठाली बँठना 
पड़ा था। यह बात तो नहीं है कि विचारों की मौलिकता ग्रसम्भव है किन्तु बहुत- 
कुछ मौलिकता अभिव्यक्ति की नवीनता में है। अभिव्यक्ति की नवीनता से विचार 
में भी नवीनता आ जाती है, इसके अतिरिक्त विचार भी कोई स्थिर वस्तु नहीं और 
न वह सीमाबद्ध हैं। कोई कवि किसी विचार को साजझ्ोपांड्भ नहीं उतार लेता है। 
विचार भी जीवन के साथ सम्पन्नता प्राप्त करते रहते हैं श्नौर वेसे भी उन्तके कई 
पहलू होते हैं। जो पहल जिसको अपील करतां है वह उसको अपने विवेचन का 
विषय बनाता है और उसमें नवीनता पैदा कर देता -है.। कोई एक कवि या लेखक 
सारी विचार-सामग्री को बाँध नहीं पाता है और चितन द्वारा विचारों की भी शाखा- 
प्रशाखाएँ फटती रहती हैं। कवि या लेखक को नई परिस्थितियों का सामना करना 
पड़ता है । वे भी विचारों को उत्तेजित करती रहती हैं। इस प्रकार साहित्यकार को 
सामग्री की कमी नहीं रहती किन्तु यह कहना कठिन हो जाता है कि उसमें कितना 
नया होता है और कितना पुराना । 
नवीनता को भी श्रौचित्य की सीमा के भीतर रहना होता है। नवीनता और 


मौलिकता का अर्थ उच्छुद्धलता नहीं । यदि ऐसा हो तो पागल सबसे. मौलिक कहा 


जाएगा । क्‍ 
साहित्यिक चोरी को अंग्रेजी में 7?]08787877' कहते हैं हमारे यहाँ इसकी 
कई श्रेणियाँ मानी गई हैं। नीचे के इलोक में ये बतलाई जाती है--- 
साहित्यिक चोरी कविरनुहरतिच्छायामर्थ कुकवि: पदादिक चौर: । 
ह सर्वप्रबन्धहें साहसकत्रे नमस्तस्मे ॥ 
“कविरहस्य (एृष्ठ ७६ के उद्धरण से उद्धत) 
श्र्थातु दूसरों को छाया-मात्र को लेने वाला कवि कहलाता है, भाव का 
अपहरण करनेवाला कृकवि कहलाता है, जो भाव के साथ शब्दावली का भी अप- 
हरण करता है वह चोर कहलाता है श्रौर जो पद, वाक्य और अर्थ समेत सारे काव्य 


रे 
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का श्रपहरण करता है उस साहस करनेवाले को दूर से ही नमस्कार है । 
ग्रच्छा कवि तो यदि छाया भी ग्रहण करता है तो उसमें एक नवीन जीवन 
भर देता है। वह अपने पू्ववर्ती कवि की कृतियों में नया चमत्कार उत्पन्न कर देता 
है। इस बात को बिहारी के सम्बन्ध में प॑० पद्मसिह द्वार्मा ने अच्छी तरह दिखाया 
है । मिल्टन ने कहा है कि बिना सोन्दय प्रदान किए भावापहरण करना ही वास्तविक 
चोरी है। चोरी के सम्बन्ध में अन्य अंग्रेजी लेखकों ने भी ऐसे ही भाव प्रकट 
किए हैं । 
डाइडन--डाइडन ने जॉनसन के सम्बन्ध में कहा है कि वह दूसरे लेखकों ' 
पर बादशाहों की भाँति आक्रमण करता है, जो वस्तु दूसरों के लिए चोरी कहलाती 
है उसके लिए विजय थी । बच्चे की भाँति विचार भी उसी का है जो उसको अ्पना- 
कर उसका पोषण करता है तथा उस पर लाड़-प्यार करता है। पीतल का अधिक 
मूल्य नहीं होता है, उस पर की गई कारीगरी का मृल्य है। लेखक या कवि दूसरे 
के विचारों को सामग्री के रूप में ही ले सकता है। अगर वह उसको कच्चे सीधे 
की भाँति लेकर पंकवांन में परिणत करता हैं तो वह दोषी नहीं कहा जा सकता। 
दूसरे के विचारों को पूर्ण प्रास्वाद के साथ अपनाकर और अपने हृदय का रंस मिला 
कर अपने शब्दों में व्यक्त करना चोरी नहीं कही जा सकती । 
जिस प्रकार सजन के लिए प्रतिभा अपेक्षित है उसी प्रकार आस्वादन 
भावना या भ्ालोचना के लिए रुचि (79४6) वाच्छनीय है .। :इसी की हमारे यहाँ * 
भावधित्रो प्रश्तिंभा कहा :है। ,श्रब प्रशद “यह है कि दोनों 
प्रतिभा ओर रुच्चि . प्रकार की अप्रतिभाएं एक: हैं अथवा, भिन्‍न ? . यदि एक नहीं - 
':  है.तो उनमें क्या सम्बन्ध: है ?हमारे यहाँ इनको अधिकांश: 
में भिन्‍त ही माना है। कवि की प्रतिभा को अभिनवगुप्त ने आख्या और भावक की 
प्रतिभा को उपाख्या कहा है । राजशेखर ने पहली को कारयित्री और दूसरी को 
भावयित्री नाम से अभिहित किया है। भ्रन्यत्न कहा भी गया है-- 
'नहां कस्मिन्नतिशयवर्ता समन्निपातों गुणानाम्‌ । 
एक: सुते कनकसुपल:, तत्परोीक्षाक्षमोउन्य: ।॥। 
--कविरहस्य (पृष्ठ २१ के उद्धरण से उद्धत) 
अर्थात्‌ अ्रधिक प्रतिभावान्‌ में भी बहुत-से गुण (अर्थात्‌ काव्य-रचना की 
शक्ति और काव्य के सुनने तथा उसके आस्वाद लेने की शक्ति) इकठठे नहीं होते । 
एक पत्थर से तो सोना निकलता है तो दूसरे पत्थर पर सोना कसा जाता है। 
इन दोनों प्रकार की प्रतिभाओं का एक ही व्यक्ति में होना कठिन बतलाया 
गया है । गोस्वामी तुलसीदास जी ने भी कुहा है-- 


&२ सिद्धान्त और श्रध्ययन 


पन-मानिक-पुकता-छवि जेसी । अहि-शिरि-गज सिर सोह न तंसी ॥ 
नप-किरोद सस्नी-तनु पाई। लहाह सकल सोभा अ्रधिकई ॥ 
तेसिहि सुकवि-कबित बुध कहहीं । उपर्जाह अ्नत श्रनत छबि लहहीं ॥।' 
“रामचरितसानस (बालकाण्ड २०११,२) 
पाइचात्य देशों के कुछ आचार्यों (जैसे स्पिन्गने ) ने दोनों प्रकार की प्रतिभाश्रों 
((०मंप8 ७70 ॥७४९८) को एक बतलाया है क्‍योंकि आलोचना भी एक प्रकार 
का सुजन है, सृजन न सही तो पुनः सृजन तो है ही । अपने को कवि की स्थिति में 
किए बिना भावक को पूरा-पुरा आस्वाद नहीं मिलता ओर आस्वाद लेकर ही अपने 
अनुभव का दूपरों के लिए परिप्रेषण करना पड़ता है। कवि जिस प्रकार संसार का 
भावक है उसी प्रकार श्रालोचक कवि का भावक है। 
जहाँ तक अपने भावों को दूसरों तक पहुँचाने की बात है वहाँ तक कवि 
और भावक को प्रज्ञिभा एक हो होती है किन्तु सुजन और आस्वादप की प्रतिभा में 
अन्तर है। भावक में कवि-की-सी कल्पना होती है किन्तु उसमें बुद्धितत्त्व का अपेक्षा- 
कतः आधिक्य रहता है । उसमें कवि की अपेक्षा निरपेक्षता भी अभ्रधिक होती है। 
उसी के साथ तन्मयता की मात्रा भी कम हो जाती है। कवि अपनी कृति का पूरां 
रूप केवल कल्पना में ही प्रनुभव करता है, वह जद्भल के सामूहिक प्रभाव का ध्यान 
रखते हुए भी वृक्षों को ही अधिक देखता है। भावक वृक्षों को तो कवि की भाँति ही 
देखता है किन्तु पीछे जज्भल को भी सावधानी. से देख लेता है । कवि अपना कवित्व 
तनि:शोष कर ही जज्ज़ल को वास्तविक रूप में देखता है किन्तु भावक उसको सजी- 
“सम्हलीं पूर्ग वास्तविकता में देखता है । कवि अपनी व्याख्या सबसे अ्रच्छी कर 
सकता है, इसी ग्राशय को फारसी में एक कहावत है----तसनोफ रा घुसन्तिफ नेकों 
कुनद बयाँ . (अर्थात्‌ लिखे हुए की लिखनेवाला ही अच्छी तरह व्याख्या कर सकता 
है) -- किल्तु कभी-कभी भावक काव्य में से वह बात खोजकर निकालता है जो 
शायद कवि की कल्पना में भी न रही हो। प्रतिभा और रुचि को हमारे यहाँ दो 
मासते हुए भी रुचि को प्रतिभा का ही भेद माना है। इसमें भेद शौर अभेद दोनों 
ही आ जाते हैं । 5हचि कवि में भी किसी श्रंश में अ्रपेक्षित है । कवि की रुचि का 
शास्त्रीय प्रतिरूप झ्ौचित्य का ज्ञान है। रुचि स्वाभाविक है, ओऔचित्य या विवेक 
शास्त्रीय ज्ञान से प्राप्त होता है । गोस्वामी जी की निम्नोद्धत चौपाई में इसी रुचि 
का विवेक के नाम से उल्लेख किया गया है--- 
“कब्रित-बिबेक एक नह मोरे। सत्य कहे लिखि कागद कोरे ॥ 
--रामचरितमानस (बालकाण्ड, १७।६) 
रुचि दो प्रकार की होती है--एक वेयक्तिक, दूसरी लोकरुचि। बैयक्तिक 
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रुचि प्रायः भिन्‍न होती है किन्तु लोकरुचि कम-से-कम एक देश या प्रान्त में एक-सी 
होती है। लोकरुचि ही प्रायः शास्त्रीय रुचि होती है । जहाँ भावक की रुचि लोक- 
रुचि से मेल खा जाती है वहाँ प्रभाववादी आलोचना और शास्त्रीय आलोचना में 
भेद नहीं रहता है । 
इस लेख के श्रन्त में हम साररूप से काव्य के हेतुओ्रों के सम्बन्ध में कविवर 
भिखारीदासजी का एक छन्द देते हैं--- 
सक्ति कबित्त बनाइबे की जिहि 
क्‍ जन्मनछलन्न में दीन्हि बिधातें। 
काव्य की रीति सिख्यों सुकबीन सो... 
देखी-सुनी बहुलोक को बातें॥ 
दासजू जामें इकत्र ये तीन्‍्यौ 
ही बने कविता मनरोचक तातें। 
एक बिना न चले रथ जसे 
धुरन्धर सूत को चक्र निपातें॥/ 
--भिखारीदासकत काव्यनिर्णेय (काव्यप्रयोजन, १२) 


घर 
न ५ 
“सत्य॑ शिव॑ सुन्द्रम्‌ 
वर्तमान युग में 'सत्यं शिवं सुन्दरम' कला और साहित्य-जगत का आदर्श- 
वाक्य बना हुआ है । .सब लोग इसी की दुहाई देते हैं और इसको वेद-वाक्य नहीं तो 
उपनिषद्‌-वाक्य-क्रा-सा महत्त्व प्रदान करते हैं। वास्तव में 
प्राचीन श्राद्श . - यह साहित्य-संसार का महाकाव्य यूनानी दार्शनिक अफलातुँ 
द्वारा प्रतिपांदित . 7॥6 वला8, 776 (ए००तै, १7७ 
8०७ए०ापों का द्ाब्दिक अनुवाद है किन्तु वह इतना सुन्दर है कि हमारी देशी 
भाषाओ्रों में च्रुल-मिल गया है। इसमें विदेशीपन की गन्ध तक नहीं श्राती । इसका 
एक-मात्र कारण यह है कि यह भारतीय भावना के अनुकूल है। भारतवषे में यह 
विचार नितान्‍त नवीन भी नहीं है । वाणी के तप का उपदेश देते हुए योगीराज भग- 
वान कष्ण ने श्रीमज्भूगवद्गीता के सन्नहवें अध्याय में श्र्जुज को बतलाया है कि ऐसे 
वाक्य का बोलना जो दूसरों के चित्त में उद्देग न उत्पन्न करे जो सत्य, प्रिय और हित- 
कर' हो तथा वेद-शास्त्रों के श्रनुकूल हो, वाणी का तप कहलाता है--- 
'अनुद्वेगकरं वाक्य सत्य प्रियहितं च यत्‌ । 
स्वाध्यायाभ्पसनं चेव वाइःमयं तप उच्यते ॥ 
“श्रीमड्भगवद्गीता (१७॥१५) 
सत्य प्रियहित' सत्यं शिव सुन्दरम का ठेठ भारतीय रूप है। वाणी का तप 
होने के कारण साहित्य का भी आदर्श है। 'किरातार्जुतीय' में 'हितें! और सुन्दरभ्‌” 
का योग बड़ा दुर्लभ बतलाया है---/हित॑ मनोहारि च दुर्लभ बचः--काव्य इसी दुलेभ 
को सुलभ बनाता. है । सत्य और शिव का समन्वय करते हुए कवीन्द्र रवीन्द्र ने आचाये 
क्षितिमोहन सेन द्वारा लिखित दादू नाम के बच्धाली ग्रन्थ की भूमिका में लिखा है 
'सत्य की पूजा सौन्दर्य में है, विष्णु की पुजा नारद की वीणा में है! । विष्णु तो सत्य 
के साथ शिव भी हैं (और महादेव भी केवल रुद्र और संहारकर्त्ता नहीं है वरन्‌ शिव- 
शडूर भी है), वीणा सौन्दर्य का प्रतीक है। इसलिए तीनों ही कारणों का 
समन्वय हो जाता है । साहित्य और कला को प्रधिष्ठात्री देवी हंसवाहिनी 
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माता शारदा का ध्यान 'बीणापुस्तकधारिरणी' के रूप मे होता है । हस नीर-क्षी र-विवेकी 
होने के कारण सत्य का प्रतीक है और वीणा 'सुन्दरम' का प्रतिनिधित्व करती है, 
पुस्तक सत्य और हित दोनो की साथधिका कही जा सकती है । 
सत्य शिव सुन्दरम्‌|का सम्बन्ध क्रमश ज्ञान (70७708), भावना (#७० 7 ) 
भ्रौर सकल्प (ए॥॥778) नाम की मनोवृत्तियों तथा ज्ञान-मार्ग, भक्ति-मार्गे, और कर्मे- 
मार्ग से है। सत्य शिव सुन्दरम्‌' विज्ञान, धर्म भौर काव्य 
विज्ञान, धर्म और के पारस्परिक सम्बन्ध का परिचायक सूत्र भी है। विज्ञन 
काव्य का ध्येय है--सत्य केवल सत्य, निरावरण सत्य ॥ शिव उसके 
लिए गौण है, विज्ञान ने पेन्सिलीन की भी रचना की है और 
परमाणु बम्ब को भी बनाया है। सुन्दरम्‌ तो उसके लिए उपेक्षा की वस्तु है। वह 
मनुष्य को भी प्रकृति के धरातल पर घसीट लाता है और गुण को भी परिमाणु के ही 
रूप मे देखता है। उसके लिए वीभत्स कोई अर्थ नही रखता । 
धामिक सत्य मे शिव की प्रतिप्ठा करता है। वह लक्ष्मी का माज्जलिक घदो 
से अभिषक करता है क्योकि जल जीवन है, वह क्ृषि-प्राण भारत का प्राण है और 
माड़ुल्य का प्रतीक है। जिस प्रकार सरस्वती मे सत्य और सुन्दरम्‌ का समन्वय है 
उसी प्रकार लक्ष्मी मे शिव शौर सुन्दरम्‌ का सम्मिश्रण है। वेदों में 'तन्मेमन, शिव- 
सकल्पमस्तु' (यजुबेंद) का पाठ पढाया जाता है और शिव कल्पना या हित के नाते 
ही महादेव के नाम से अभिहित होते है। धामिक शिव के ही रूप में सत्य के दर्शन 
कराता है । 
साहित्यिक सत्य और शिव की युगल मूत्ति को सौन्दयं का स्वर्शावरण पहना 
कर ही उनकी उपासना करता है । तुलसी मस्तक तब नब धनष बारा लेहु हाथ --- 
साहित्यिक के हृदय में रसात्मक वाक्य का ही मान है। 
साहित्यिक की दृष्टि मे सत्य शिव सुन्दरम्‌ मे एक-एक भाव को यथाक्रम 
उत्तरीत्तर महत्ता मिलती है। वह सच्चिदानन्द भगवान्‌ के गुणों में अन्तिम ग॒र्श को 
चरम महत्त्व प्रदान करता है। 'रसो वे स.' सत्यनारायरा 
समन्वय भगवान्‌ को वह रस-रूप भे ही उपासना करता है । सत्य, 
शिव और सुन्दरम्‌ की त्रिमृत्ति मे एक ही सत्य-रूप की 
प्रतिष्ठा है। सत्य कतंव्य-पथ मे आकर शिव बन जाता है और भावना से सम्बन्धित हो 
सुन्दरम्‌ के रूप मे दर्शन देता है। सुन्दर सत्य का ही परिमाजित रूप है। सौन्दर्य सत्य 
को ग्राह्म] बनाता है। कविवर सुमित्रानन्दन पन्‍त ने तीनो मे एक रूप के दर्शन किए है--- 
वही, प्रज्ञा का सत्य स्वरूप 
हृदय में बनता प्रणय भ्रपार, 
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लोचनों में लावण्य श्रनुप, 
लोकसेवा में शिव भश्रविकार 
--आ्राधुनिक कवि : २ (नित्य जग, पृष्ठ ३६) 
प्रग्रेजी कवि कीटद्स (०88) ने भी अपनी “80 046 ॥$0 8 (78०6७क्षा 
एन! नाम की कविता में सत्य और सौन्देयें का तादात्म्य करते हुए कहा है कि 
सौन्दर्य सत्य है और सत्य सौन्दर्य है, यही मनुष्य जानता है 
कवि का सत्य. और यही जानने की आवश्यकता है--- 

368पराए 48 कण) कप एशछप्राष् : शोक 38 के 

0 [दरगठणफ ता ल्काकी, काते थी ३8 शल्छते $0 छाठए. 
। “4०७४४ (/7॥ 0006) 
सत्य और सुन्दर का तादात्म्य वा समन्वय भी सम्भव है, इसमें कुछ लोगों को 
सन्देह है । बिना काट-छाँट के सत्य सुन्दर नहीं बनता । कला में चुनाव आवश्यक है । 
कलाकार सामूहिक प्रभाव साथ के ब्युरे का प्रभाव चाहता भी है और ब्युरे को 
स्पष्टता देने के लिए काट-छाँट आवश्यक हो जाती है । इसके विपरीत कुछ लोग यह 
कहेंगे कि सत्य में ही नेसगिक सुन्दरता है। साहित्यिक संसार को जैसा-का-तैसा नहीं 
स्वीकार करता, वह विश्व को अपनी रुचि के ग्रनुकूल परिवातित कर लेता है--यथास्से 
रोचते विव्य॑ तथेदं परिवर्तेते” (श्रग्नि पुराण, ३३६।१७) । महाभारत की कथा के 
अनुकूल शकुन्तला को दुष्यन्त ने लोकापवाद के भय से नहीं स्वीकार किया किन्तु 
लोकापवाद की भावत्ता प्रेम के श्रादर्श के विरुद्ध है । वास्तविकता और ग्रादर्श में सम- 
च्वय के अर्थ कविवर कालिदास ऋषि दुर्वाता के शाप की उद्भावना करते हैं । अँगूठी 
के खो जाने को दुष्यन्त की विस्मृति का कारण बतलाकर कवि ने प्रेम की रक्षा के साथ 
घटना के सत्य का भी तिरस्कार नहीं किया । दुष्यन्त उसको स्वीकार नहीं करता है 
किन्तु वह अपने भाव की भी हत्या नहीं करता। कथानक के ऐसे ही उलट-फैर को 

कुन्तल ने 'प्रकरण-वक्रता' कहा है । 

ह क्या अपनी रुचि के अनुकूल संसार को बदल लेने को ही कविकृृत सत्य की 
उपासना कहेंगे ? कवि सत्य की उपेक्षा नहीं करता वरन सत्य के अन्तस्तल में प्रवेश 
कर वह उसे भीतर से देखता है। कवि भाव-जगत का प्राणी है, वह घटना के सत्य की 
उपेक्षा कर भावना के ही सत्य को प्रधानता देता है। वह प्रकृति की मकक्‍्खीमार अनु- 
कृति नहीं चाहता । वह यान्त्रिक अर्थात्‌ फोटोग्राफी के सत्य का पक्षपाती नहीं । न वह 
ऐतिहासिक है, न वैज्ञानिक । ये दोनों ही घटना के सत्य का आदर करते हैं। ये प्रत्यक्ष 
और ज्यादह-से-ज्यादह अनुमान को ही प्रमाण मानते हैं । कवि रवि की पहुँच से भी 
बाहुर हृदय के अन्तस्तल में प्रवेश कर आन्तरिक सत्य का उद्घाटन करता है। कवि 


सत्यं शिव सुन्दरस--कवि का सत्य ६७ 


शाब्दिक सत्य के लिए -विशेष रूप से उत्सुक नहीं रहता, घटना के सत्य को वह 
अपनाना अवश्य चाहता है किन्तु उसे वह सुन्दरम्‌ के शासन में रखना अपना कक्तेव्य 
समभता है | लक्ष्मणजी के शक्ति लगने पर गोस्वामीजी मर्यादापुरुषोत्तम श्री रामचनद्र 
जी से कहलाते हैं-- ह 
निज जननी के एक कुमारा' 
'मिर्लाह न जगत्‌ सहोदर श्रात्ां 
(पिता बचन मनतेऊँ नहीं ओह क्‍ 
--रामचरितमानस लद्धभूवकाण्ड (८२।३,४,७) 
इनमें से कोई भी वाक्य इतिहास की कसौटी. पर कसने से ठीक नहों उतरता 
किन्तु काव्य में इतका वास्तविक सत्य से भी भ्रधिक महत्त्व है । कभी-कभी झूठ में ही 
सत्य की अ्धिक-से-ग्रधिक अभिव्यक्ति दिखाई पड़ती है। श्रीरामजी के लिए लक्ष्मण 
जी का “निज जननी के एक कुमारा” से अधिक महत्त्व था, क्‍योंकि वे त्यागी, तपस्वी 
और कत्तंव्यपरायण थे । उन पर राम का स्नेह सहोदर अराता से भी बढ़ा-चढ़ा था और 
वे उनके लिए आद्शों का भी बलिदान करने को प्रस्तुत थे। यह स्नेह की परा- 
' काष्ठा थी । (० 
फिर कवि के लिए सत्य का क्या श्रर्थ है ? कवि एक और एक-दो के सत्य में 
विश्वास नहीं करता । उसकी दृष्टि में एक और एक, एक ही रह सकते हैं और तीन 
भी हो सकते हैं । सत्य को क्षुद्र, निश्चित अ्रगतिशील सीमाओं में तहीं बाँधा जा सकता 
है, न वह फोटो-कैमरा के निष्क्रिय सत्य का उपासक है। वह मानव-हृदय के जीते- 
जागते सत्य का पुजारी है। उसके लिए विचारों की आन्तरिक और बाह्य सर्ध्रातः ही 
सत्य है। वह जनसाधारण के अनुभव की श्रनुकूलता एवं हृदय और विचार क्रे साम्य 
को ही सत्य कहेगा । वह हृदय की सचाई को महत्त्व देगा | वह अपने हृदय को धोखा 
नहीं देता । उसकी भावना के सत्य और सौन्दर्य में सहज सम्बन्ध स्थापित हो 
. जाता है। द । 
साहित्यिक सत्य की नितानत अवहेलना नहीं कर सकता है। कवि सम्भावना 
के क्षेत्र के बाहर नहीं जाता है, उसके वर्णित विषय के लिए यह आवश्यक नहीं 
कि वह वास्तविक संसार में घटित हुग्ना हो किन्तु वह अ्सम्भव न हो । होरी' नाम 
का किस्तात किसी गाँव-विशेष में रहता हो या न रहता हो $न्‍्तु उसने जो कुछ किया 
वह वही किया जो साधारणतया उसकी जाति के लोग करते हैं। कहा भी है-- 
असस्माव्यं न वक्‍तव्य प्रत्यक्षमि हृश्यते---वह इतिहासों के नामों और तिथियों को 
महत्त्व न देता हुआ भी पूर्वापर क्रम से बँघा रहता है! वह अकबर को औरड्भजेब. का 
बेटा नहीं बता सकता । वातावरण का भी उसे ध्यान रखना ही पड़ता है ) हाँ ब्युरे 
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(0०5७४) की बातों में यह भावोद्घाटन की आवश्यकताग्रों के अनुकूल मनचाहा उलट- 
फेर कर लेता है। मनुष्य में संकल्प की स्वतन्त्रता में विश्वास करता हुआ वह उसके 
कार्यक्रम में भी उलठ-फेर कर लेगा है। एक स्थिति में कई मार्ग खुले रहते हैं। कवि को 
इस बात की स्वतन्त्रता रहती है कि उनमें से वह किसी को अपनावे, किन्तु प्रकृति के 
क्षेत्र में वह इतना स्वतन्त्र नहीं है कि वह धनियाँ और धान, सरसों और ज्वार को एक 
साथ खड़ा करदे (जेसे--“वो धानों की सब्जी, वो सरसों का रूप!) अ्रथवा केशर को 
चाहे जहाँ उगा दे (जैता केशव ने किया है--'केशरी ज्यों कंपत है ।!) । जिन बातों 
में कवि लोगों का समभौता रहता है (जिन्हें पारिभाषिक भाषा में कवि-समय और 
अंग्रेजी में 720000 (0॥ए७शधं०7 कहते हैं) उनके प्रयोग में उसे सत्य की प्रवाह नहीं 
रहती है, जेसे---चकई-चकवा रात को अलग-अलग रहते हैं, (इसका केवल यही 
वैज्ञानिक ग्राधार माना गया है कि ये पक्षी रात को चिल्लाते सुने गए हैं) भ्रथवा 
कमल नदी में होते हैं (वास्तव में कमल तालाब में होते हैं), अशोक का वक्ष किसी 
सुन्दर स्त्री के पदाघात से फूल उठता है--ऐसी ही कवि प्रसिद्धियाँ कवि-समय कहलाती 
हैंजो सबके लिए सम हो, समय कहलाता है। समय शब्द का प्रयोग आजकल के 
“8027००:7०॥४ शब्द के अर्थ में होता है--श्रीरामचन्द्र सुग्रीव से कहते हैं कि अ्रपने 
समय (वायदे) पर दृढ़ बने रहो, बालि के रास्ते के अनुगामी मत बनो---समय तिष्ठ 
सुग्रीव सा बालिपथमन्वगा ॥ 

कवि अपनी रुचि के अनुकून्न चित्र के ब्युरे (7009॥) को उभार लाने के लिए 
वास्तविक संसार में काठट-छाँठ करता है और क़ूड़े-क्रकेट को साफ कर असली 
स्वर्ण को सामने लाता है। वह अदालती गवाह की भाँति सत्य, पूर्ण सत्य और सत्य 
के अतिरिक्त कुछ नहीं कहने की विडम्बना नहीं करता । जिस दृष्टिकोण से सत्यदेव 
की सुन्दर-से-सुन्दर ओर स्पष्ट-से-स्पष्ट काँकी मिल सकती है उसी पर वह पाठक को 
लाकर खड़ा कर देता है | इस्नीलिए वह सत्य के सुन्दरम रूप दिखाने के लिए 
थोड़ा मायाजाल रखे यां चमत्कार के साधनों का प्रयोग करे तो वह अपके क्षेत्र 
से बाहर नहीं जाता है। इस बात का उसे ध्याव रखना पड़ता है कि उसका 
सत्य लोक में प्रतिष्ठित सत्य के साथ मेल खा सके। सत्य भी सामण्जस्य का 
ही रूप है। वैज्ञानिक और साहित्य के सत्य में इतना अन्तर अ्रवश्य है कि द्र॒ष्टा 
की मानसिक दशा के कारण जो वास्तविकता में अन्तर दिखाई देता है उसे वैज्ञानिक 
स्वीकार नहीं करता है और यदि स्वीकार भी करता है तो प्रमत्त के प्रताप के रूप में 
भाव-प्रेरित होने के कारण साहित्यिक प्रमत्त प्रलाप का भी श्रादर करता है। साहि- 
त्यिक भूंठ में भी सत्य के दर्शन करता है। विरह-व्यथित नायिका भ्रम का भी उसके 
हृदय में मान है--- 
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'बिरह-जरी लखि जीगननू, कह्मों न डहिक बार। 
झरी, आउ भजि भीतरी; बरसत आज श्रेवार ॥' 
---बिहारी-रत्नाकर (दोहा ५६६) 
शिव क्‍या है और अशिव क्या है ? इसके उत्तर देने मे 'कबयो४पि मोहिता' 
फिर 'अस्मदादिकाना का गखना' ? शिव के साथ ही मूल्य का भी प्रइत लगा हुआा है । 
अ्राजकल मूल्य को इतना महत्त्व दिया जाता है कि व्या- 
शिव का वहारिक उपयोगिगवादी (7728270080808) सत्य की भी 
आदरशों कसौटी उपयोगिता ही मानते है। इस सम्बन्ध में साहित्यिक 
सकुचित उपयोगितावादी नही है । वह रुपये-आना-पाई का 
विशेषकर अपने सम्बन्ध मे लेखा-जोखा नही करता । वह अपने को भूल जाता है 
किन्तु /हित'” के रूप मे मतभेद है। कोई तो केवल आथिक और भौतिक हित को ही 
अ्रधानता देते है (जैसे प्रगतिवादी ) और कोई उसकी उपेक्षा कर आध्यात्मिक हित को 
ही महत्त्व प्रदान करते है । वास्तव मे पूर्णता ही मे आनन्द है। 'भूमा वे सुखभ्‌--- 
व्यक्ति की भी पूर्णता समाज में है, इसीलिए लोकहित का महत्त्व है । हित वा शिव 
वही है जो लोक (यहाँ लोक का श्रर्थ परलोक के विरोध मे नही है) को बनावे और 
लोक को बनाने का प्रथ है व्यक्तियों की भौतिक, मानसिक और ग्राध्यात्मिक दक्तियो 
में सामञ्जस्य स्थापित कर उनको सुसगठित और सुसम्पन्न एकता की ओर ले जाए। 
भेद में अभेद, यही सत्य का आदर्श है भौर यही शिव का मापदण्ड है। भेद मे अभेद 
को एकता ही सम्पन्न एकता है । विकास का भी यही आश्रादर्श है--विशेषताश्रो की 
पूर्ां अभिव्यक्ति के साथ अधिक-से-अधिक सहयोग और सगठन । जो साहित्य हमकी 
इस आद्शें की ओर अग्रसर करता है वह शिव का ही विधायक है । इस हित के 
आदर्श मे सौन्दयं को भी रथान है । भारतीय सस्क्ृति में धर्म, श्रथं और काम तीनो 
को ही महत्त्व दिया गया है, तीनो का सतुलन तथा अविरोध बेयवििक और सामा- 
जिक जीवन का भआ॥्रादर्श, वही मोक्ष आनन्द का विधायक होता है । भर्याव्पुरुषोत्तम 
श्रीरामचन्द्रजी ने तीनो के अविरोध सेवन का ही उपदेश भ्रातृभक्तिपरायण भरत को 
दिया है--- 

कच्चिदर्थेन वा धर्मसर्थ धर्मेशा वा पुन.। 

उभो वा प्रीतिलोभेन कामेन न विद्याधसे ॥ 

कच्चिदर्थ च काम च धर्म च जयतावर । 

विभज्य काले कालज्ञ सर्वान्वरद सेवसे ॥' 
बाल्मीकीय रामायरप (अ्रयोध्याकाण्ड, १००।६२, ६३ ) 
अर्थात्‌ क्या तुम श्रर्थ से धर्म मे और चर्म से अर्थ मे तथा प्रीति, लोभ और 
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काम से धर्म और भ्रर्थ में बाधा तो नहीं डालते ? और क्या तुम श्रपना समय बाँटकर 
धर्म, अर्थ और काम का सेवन करते हो ? 
सुन्दर क्या है ? इसका भी उत्तर देना इतना कठिन है जितना कि शिव और 
सत्यं का । कुछ लोग तो सौन्दर्य को विषयीगत ही मानते हैं--- 
| 'समे समे सुन्दर सबे, रूपु कुरूपु न कोइ। 
सौन्दर्य का मान मन की रुचि जेती जिते, तित तेती रुचि होइ ॥।/ 
--बिहारी-रत्नाकर (दोहा ४३२) 
ग्ंग्रेजी कवि कालरिज ने भी ऐसी ही बात कही है, 'रमणी हम तुम में वही 
पाते हैं जो तुझे देते हैं--0 ]8त97 | ज़७ ए९००ंए७ ०प फ्ा॥6 फऋछ छ96 [ 
([)0[००८४०॥ : ७0 000) कुछ लोग सौन्दर्य को विषयगत बतलाते हैं श्रौर कुछ उसे 
उभयगत कहते हैं--'रूप-रिक्रावनहारु वह, ऐ नेता रिक्रवार' (बिहारी रत्नाकर, दोहा 
६८२) रवि बाबू ने रमरण-सौन्दयं को श्रांधा सत्य और आधा स्वप्त कहा है । 
प्रसाद जी ने श्रद्धां के सौन्दर्य-वर्णन में विषयगत सौन्दर्य के साथ मन की साथ को भी 
महत्त्व दिया है जो चाँदनी के प्रकाश की भाँति उसे जगमगा देता है । देखिए-- 
कुसुम कानन अ्रंचल में भनन्‍्द 
पवन प्रेरित सौरभ साकार, 
रचित परमाण पराग द्ारोर 
खड़ा हो ले मधु का आधार | 
श्रौर पड़ती हो उस पर शत्र 
नवल मधु राका मन की साध; 
हँसी. का मंद विह्नल प्ररतिबिब 
मधुरिमा खेला सहश श्रबाध 
.... “-कासायनी, श्रद्धा सर्ग 
... आजकल अधिकांश लोग सौन्दर्य को विधयगत मानते हुए भी व्यक्ति पर पड़े 
हुए उसके प्रभाव का ही अधिक विवेचन करते हैं, कवियों की वाणी में भी प्राय: 
प्रभाश्रों का ही वर्णन होता है । चेतन लोग तो सौन्दर्य के प्रभाव में आ ही जाते हैं 
(बिहार की धुरहत्यी नायिका के लिए जगत भिखारी हो जाता है) किन्तु यह प्रभाव 
जड़ जगत तक भी व्याप्त दिखाया जाता है । 
यहाँ पर सौन्दर्य की कुछ परिभाषाग्रों से परिचय प्राप्त कर लेना वाञ्छनीय 
है । हमारे यहाँ सौद्दयं या रमणीयता की जो परिभाषा ग्रधिक प्रचलित है, वह इस 
प्रकार है--- द ः द 
क्षणे-क्षणे प्रन्‍्नवतामुपेतितदेव .रूप॑ रमणीयतायाः ॥ 
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| अर्थात्‌ क्षण-क्षण में जो.नवीनता धारण करे वही रमणीयता का रूप है। 
बिहारी की नायिका का चित्र न बन सकने और “गहि-गहि गरब गरूर' भ्राए हुए 
_ चित्रकारों का क्र! बनने का एक यह भी कारण था कि क्षण-क्षण के नवीनता 
धारण करनेवाले रूप को वे पकड़ नहीं सकते थे । इस परिभाषा में वस्तु को प्रधा- 
नता दी गई है । द 
काव्य में जो माधुय गुण ए॒ माना गया है उसका साहित्यदर्पणकार ने इस प्रकार 
लक्षण दिया है-- कर 
“ित्तद्रवीभावभयो5छ्वादो माधुय॑सुच्यते' 
>-साहित्यदर्पणण (5२) 
अर्थात्‌ चित्त के पिघलानेवाले आह्वाद को माधुय कहते हैं । श्राह्नाद क्रूर 
और नशंस का भी हो सकता है, जसा कि रोमन लोगों को निह॒त्थे मनुष्यों को शेर 
से लड़वाने में -आता था किन्तु माधुयं का आह्लवाद सात्विक आह्लाद है, उसमें हृदय 
द्रवित हो उठता है । 
कुमारसम्भव में कहा है कि सौन्दर्य पापवृत्ति की शोर नहीं जाता, यह वचन 
अव्यभिचारी है अर्थात्‌ सत्य ही है। सच्चा सौन्दयय स्त्रयं पापवृत्ति की ओर नहीं जाता 
है श्र दूसरे को भी उस ओर जाते से रोकता है। सोन्‍न्दये में 
सौन्दर्य और. सात्विकता उत्पन्न करने की दक्ति है--- 
सात्विकता “यदुच्यते पावेति पापवत्तये न रूपसित्यव्यभिचारि तद्चः ॥ 
“कुसारसस्मव (४४३६) 
सच्चा प्रेमी प्रेमास्पद को पाना नहों चाहता है वरन्‌ अपने को उसमें खो देना 
चाहता है। रवीन्द्र बाबू ने कहा है कि जल में उछलनेवाली मछली का सौन्दये निरपेक्ष 
द्रष्टा ही देख सकता है. उसको पकड़ने को कामना -करनेवाला मछआा नहीं किन्तु 
यह निरपेक्ष दृष्टि बड़ी साधना से ही आ सकती है। कुमारसम्भव में तो श्मशानवासी 
भूतभावन, मदनमर्दंन भगवान्‌ शिव की भी यह निरपेक्ष दृष्टि नहीं रही है फिर साधा- 
रण मनुष्यों की बात कौन कहे ? किन्तु नितान्‍्त निरपेक्ष दृष्टि न रखते हुए भी वासना 
में सात्विकता हो सकती है । साहित्य लौकिक वासना में इसी प्रकार की सात्विकता 
उत्पन्न कर देता है। | 
कोई-कोई साहित्यिक आचाये तो माधुये को उत्पन्न करनेवाले अक्षर-विन्यास _ 
पर उतर आए, वास्तव में तो माधुर्य का सम्बन्ध चित्त से ही है । काव्यप्रकाशकार 
ने कह भी दिया है--न तु वर्शाना--प्र्थात्‌ वर्णों से नहीं । 
आ्रान्तरिक पक्ष वर्णों से केवल इसीलिए है कि आकृति में गुण रहते हैं-- 
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'यत्राकृतिस्तत्र गुणा: वसस्ति! । माधुये जहाँ स्थायी होकर रहता है वहीं रमणीयता थ्रा 
जाती है, तभी उसमें क्षण-क्षण में नवीनता धारण करने की शक्ति रहती है । सुन्दर वस्तु 
में रमणीयता प्रत्येक भ्रवस्था में रहती है। उसको बाहरी ग्रलंकारों की जरूरत नहीं 
मिलाकर होती--- सर सिजमनुविद्धं शैवजेनापि रम्पम--रमणीयता ग्रें माधुर्य का भाव 

हमारी परिभाषा विषयगत और विषश्रीगत दोनों ही बंन जाती है । 
माधुये का चित्त द्रवरशाशील आ्राह्वाद कहकर उसकी व्याख्या में हम सात्वि- 
कता को उस दशा के निकट भरा गए हैं जिसमें सौन्दये का अनुभव करनेवाला, सुन्दर 
वस्तु के रसास्वाद में अपने को खो देता है । इसी बात को 

आचाय शुक्ल श्राचार्य शुक्ल जी ने भी लिया है, वे लिखते हैं--- 

'कुछ रूप-रंग की वस्तुएं ऐसी होती हैं जो हमारे मन में आते 
ही थोड़ी देर के लिए हमारी सत्ता पर ऐसा श्रधिकार कर लेती हैं कि उसका ज्ञान ही 
हवा हो जाता है श्रोर हम उन वस्तुओं की भावना के रूप में ही परिणत हो जाते: 
हैं । हमारी श्रन्तःसत्ता की यही तदाकार-परिणति सौन्दर्य की अनुभूति है *'' जिस 
वस्तु के प्रत्यक्ष ज्ञान या भावना से तदाकार-परिशति जितनी ही अधिक होगी उतनी 
ही वह वस्तु हमारे लिए सुन्दर कही जाएगी ।' 

“:चिन्‍्तामरिष् (भाग १, पृष्ठ १६४ तथा १६५) 
यह व्याख्या प्रभाव-सम्बन्धी है किन्तु भारतीय सात्विकता को लेकर चली 
है । अंग्रेजी के लेखकों ने भी इप प्रकार की सात्विकता को अपनाया है, शैली 

(80०॥७ए) का कथन सौन्दर्य के सम्बन्ध में इस प्रकार 

कविवर शेली.. है-- क्‍ 

है एण्ड 07 ० 0फ्रा ठणा चर्वापरा'-8 ७70 870 व07#- 
वि04त00 0. 0प्राइ४ए०७ एप की9 ऊेल्शारपिं कतंली करंडाड 4॥ 670प्रषट)॥, 
8७00 07 9४00, 0 00७ 097. 
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अर्थात अपनी प्रकृति से बाहर जाना और अपने से बाहर रहनेवाले विचार 

कार्य या व्यक्ति में रहनेवाले सौन्दर्य से श्रपना तादात्म्य करना है। यहे तादात्म्य की 

बात साधारणीकरण से सम्बन्ध रखती है । सौन्दर्य पाठक और कवि के हृदय में 
तदाकारवृत्ति उत्पन्त करने में समर्थ होता है । 

सौन्दर्य की और भी परिभाषाएँ तथा व्याख्पाएँ हैं । कुछ लोग' तो सौन्दर्य 

को पृणता में मानते हैं। पुर्णता में 'क्षरपे-क्षणं यन्‍नवतामुपेति' की भावना आरा जाती है ॥ 

कुछ लोग सामञ्जस्य, संतुलन और एकरसता को प्रधानता 

उपयोगितावादी व्याख्या देते हैं। वस्तु का सामञ्जस्य हमारे मन में भी-उसी सामज्जस्य 
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को उत्पन्न कर देता है । उससे हमारी विरोधी मनोवत्तियों में और प्रवृत्तियों में साम्य 
उत्पन्न हो जाता है । 
कुछ श्राचार्यों ने सौन्दर्य की व्याख्या में उपयोगिता को महत्त्व दिया है। उनके 
मत से उपयोगता पर ही सौन्दर्य आ्राश्रित है । हर्बर्ट स्पेन्सर इसी मत के थे कालि- 
दास ने दिलीप के सौन्दर्य का जो वर्णन किया है उसमें 'व्यहोरस्को वृषस्कन्ध: शाला- 
प्रांशुमंहाभुज: (रघुवंश, ११३) (श्रर्थात्‌ चौड़ी छाती, बैल-के-कंघे और शाल 
वृक्ष-की सी लम्बी बाहें) के गुण दिये हैं। वे वास्तव में क्षात्र धर्म के अनुकूल और 
उपयोगी हैं, तभी तो इलोक की दूसरी-पंक्ति में वे कहते हैं--- 
आत्मकसंक्षमं देह क्षात्रों धर्म इवाश्वित:' 
--रघवंद (१११३) 
ग्रर्थात अपने रक्षा-कार्य के योग्य शरीर को समभकर क्षात्र धर्म ने यहाँ आश्रय 
लिया है। यह पृरुष-सौन्दर्य का वर्रात है। यहाँ उपयोगिता का भाव लग जाता है किस 
सब जगह नहीं । हर जगह उपयोगिता काम नहीं देती । यद्यपि हम सौन्दये में सुकु- 
मारता (गुलाब के फूल के भामे से एड़ी को घिसने पर एड़ी लाल हो ,जानेवाली 
सुकुमारता) के पक्ष में अधिक नहीं हैं फिर भी उसका मूल्य है। सौन्दर्य ही स्वयं 
उसकी उपयोगिता है । 
क्रोचे का सत--सौन्दर्य की जो वस्तु अपने लक्ष्य या कार्य के अनुकूल हो वही 
सुन्दर है। सुधा सराहिञ्म श्रमरता गरल सराहिअ्र सीच! (रामचरितमानस, बाल- 
काण्ड-११ )-- यह भी उपयोगिता का ही रूप है। क्रोचे ने अभिव्यवित को ही कला या 
सौन्दर्य माना है। वह सफल विशेषण भी नहीं जोड़ना चाहता, क्योंकि अ्रसफर्ला अंभि- 
व्यक्ति अभिव्यक्ति नहीं है। यह परिभाषा कलाक्ृतियों पर ही भ्रधिक लागू होतीं हैं । 
इन परिभाषाओ्रों से हम इस तथ्य पर आए हैं कि सौन्दर्य का गुणा किसी अश्रंश् में 
वस्तुगत है श्रौर उसका निर्णय तद्गत गुणों, रेखाओं आदि के सामञ्ज्जस्य पर निर्भर 
है। इन गुणों, रूपों श्रादि का जितना सामञ्जस्यपूर्ण बाहुल्य होगा उतनी बह वस्तु 
सुन्दर होगी (क्रोचे ने सौन्दर्य में श्रेणी-भेद नहीं माना है, वह असन्दर की ही श्रेरिरयाँ 
मानता है), उसकी विषयगत॒ता ही लोक-रुचि का निर्माण करती है। वेयक्तिक रुचि 
यदि विरुद्ध हो तो उसकी सराहना नहीं की जाती--- 
सीतलताएरु सुबास कौ, घट न महिसा-सूरु । 
पीनस बारें जो तज्यो, सोरा जानि कपूर ॥/ 
“बिहारी-रत्नाकर (दोहा ५६) 
इसी के साथ सौन्दर्य का विषयीगत॒ पक्ष भी है जिसके कारण उसकी ग्राह 
कता आती है। सौन्दर्य का प्रभाव भी विषयी पर ही पड़ता है, इसलिए उसकी भी 
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उपेक्षा नहीं की जा सकती है। 
सोन्दय बाह्य रूप में ही सीमित नहीं है वरन्‌ उसका आन्तरिक पक्ष भी है । 
उसकी पूर्णाता तभी झ्राती है जब आकृति गुणों की परिचायकर हो। सौन्दर्य का 
आन्तरिक पक्ष ही शिव है। वास्तव में सत्य, शिव और सुन्दर 
सामञ्जस्य में भिन्‍त-भिल क्षेत्रों में एक-दूसरे के अथवा अ्रनेकता में एकता 
समवन्‍न्य के रूप हैं। सत्य ज्ञान की अनेकता में एकता है, शिव कर्म- 
क्षेत्र की अनेकता की एकता का रूप है। सौन्द्य भाव क्षेत्र 
का सामञ्जस्य है । सौन्दर्य को हम वस्तुगत गुणों वा रूपों के ऐसे सामञ्जस्यथ को कह 
सकते हैं जो हमारे भावों में साम्य उत्पन्त कर हमको प्रसन्नता प्रदान करे तथा हमको 
तन्‍्मय करले । सौन्दयं रस का वस्तुगत पक्ष है । रसानुभूति के लिए जिसे सतोगुण की 
अपेक्षा रहती है वह॒ सामञ्जस्य आन्तरिक रूप है। सतोगुण एक प्रकार से रजोगुण 
ओर तमोगुण का सामञ्जस्यथ ही है। उसमें न तमोगृण-की-सी निष्क्रियता रहती है 
और न रजोगुण-की-सी उत्तेजित सक्रियता । संतुलनपुर्ण सक्रियता ही सतोगुण है । 
इसी प्रकार के सौन्दर्य की सृप्टि करना कवि और कलाकार का काम है । संसार में 


इस सीन्दर्य की कमी नहीं । कलाकार इस सौन्दर्य पर अपनी प्रतिभा का श्रालोक 
डालकर इसे जनता के लिए सुलभ और ग्राह्म बना देता है । 


कवि जहाँ पर सामज्जस्य का अभाव देखता है। वहाँ वह थोड़ी काठ-छाँट 
के साथ सामञ्जस्य उत्पन्न कर देता है। वही सामञ्जस्य पाटक वा श्रोता के मन 
में समन प्रभाव उत्पन्त कर उप्तके आनन्द का विधायक बन जाता है। सौन्दर्य की 
इतनी विवेचना करने पर भी उसमें कुछ श्रनिवंचनीय' तत्व रहता है, जिसके लिए 
बिहारी के छाब्दों में कहना पड़ता है--'बह चितवन औरे कछ जिहि बस होत 
सुजान । इसी अ्रनिर्वचतीयता के कारण प्रभाववादी अलोचना और रुचि को महत्त्व 
मिलता है । 


७ 
कविता और स्वप्न 
कल्पना 


यद्यपि मैं कविता करने के सौभाग्य से वड्चित रहा हूँ तथापि मैं क्षम्य गये के 

साथ कहता हूँ कि स्वप्नों के सम्बन्ध में मेरी मस्तिष्क-भूमि बड़ी उवेरा है किन्तु मेरे 

स्वप्त किसी कवि, सुधारक, आविष्कारक या राष्ट्रनिर्माता के 

आरत्मप्रसंग से नहीं होते वरन वे ऐसे होते हैं जो चिन्ताग्रस्त, भग्नमनतो- 

रथ तथा भावाक्ान्त लोगों के संतप्त और उद्धेलित मस्तिष्क 

को रात में भी क्रियाशील बनाये रखते हैं भ.औौर जिनकी थकावट हालिक्स माल्टेड मिल्क 

के विज्ञापनों को भी मभिथ्या प्रमाणित करने का श्रेय प्राप्त कर सकती है। जहाँ तक भेरे 

निजी अ्रनुभव का सम्बन्ध है, मैं तो श्रब ज्ञानियों वी भाँति जागरण को एक ईश्वरीय 

वरदान समभता हूँ किन्तु मैं जानता हूँ कि कुछ लोग ऐसे सुख-स्वप्न अवश्य देखते हैं 

कि जिनसे जागना एक अभिज्ञाप होता है। और लोग तो सोकर खोते हैं, ऐसे लोग 

जागकर खोते हैं--'मीरन श्रौर तो सोय के खोबत में सख्ि प्रीतम जागि गंवायें । 
कविता यदि स्वप्न है तो ऐसा ही सुख-स्वप्न है । 

स्वप्न और कविता का तादात्म्य तो नहीं हो सकता क्योंकि स्वप्न के मानसिक 

प्रत्यक्ष वास्तविक प्रयत्क्ष से कम सजीवता नहीं रखते हैं (उनमें तात्कालिक सत्य तो 

अ्रवश्य ही होता है) । हमें कभी-कभी अपने स्वप्नों की सत्यता में सन्देह होने लगता है 

किन्तु वह शंका भी श्ीघ्र ही स्वरप्न-जाल में विलीन हो जाती है । स्वप्न में बाह्य संसार 

से हमारा अपेक्षाकृत नसम्बन्ध-द्विच्छेददर हो जाता है। कविता में ऐसा श्रधिक नहीं होता । 

कविता स्वप्न तो नहीं किन्तु वह उसकी कुट्म्बिनी अवश्य है और दिवास्वप्नों 

के बहुत निकट आा जाती है । यदि हम स्वप्न का विश्लेषण करके देखें तो उसकी 

बहुत-सी सामग्री हमको कविता में मिल जाएगी । स्वप्न 

स्वप्त ओर तत्त्व. के उदय होने में कुछ बाह्य कारण होते हैं और कुछ भीतरी । 

साधारण प्रत्यक्ष (?८४८८७०४०४) में बाहरी सामग्री 

संवेदना (8०078%४0०7॥8) के रूप में आती है किन्तु हमारी पूर्वस्मतियाँ आदि 


१०६ सिद्धान्त और अध्ययन 


मिलकर उस वस्तु की प्रत्यभिज्ञा (0087रंग्ाए)) और उसे निश्चित आकार- 
प्रकार देने में सहायक होती हैं। जहाँ यह मावसिक क्रिया आवश्यकता से अ्रधिक 
होती है वहीं श्रम हो जाता है। और स्थाणु (लकड़ी का खम्भा) पुरुष का रूप 
धारण कर लेता है। स्वप्न में यह बाहरी सामग्री बहुत कम होती है। इन संवेदनों 
(8०7890078) के लिए बाहरी आघात गआ्रावश्यक नहीं । जहाँ थोड़ी उत्तेजना 
होती है वहाँ उस पर मानसिक क्रिया चल पड़ती है और उसको केन्द्र बना स्वप्न 
का जाल बुन लिया जाता है। बाहर कहीं घण्टा बजा तो स्वप्नद्रष्टा अपने मन को 
स्थिति के अनुकूल गिरजा या मन्दिर रच लेता है, भ्रथवा स्कूल या कालेज समय पर 
न पहुँचने की चिन्ता से व्यथित हो भागने लगता है, कभी-कभी वह रेलगाड़ी, ट्राम था 
मोटर की रचना कर लेता है। भागने-दोड़ने तथा उड़ने के स्वप्न बहुत-कुछ सोते 
समय हाथ-परों की स्थिति पर निर्भर रहते हैं। कभी-कभी मच्छुर की भमनभनाहट 
गान में परिणत हो जाती है, कभी-कभी पर सो जाने श्रादि की आत्तरिक संवेदना 
सपे या अजगर द्वारा पर के ऐंठे जाने के भयप्रद अ्रनुभव में परिणत हो जाती है। 
वह बाह्य सामग्री कभी-कभी स्वृतःचालित स्तायुविक उत्तेजना (&प्रठ्फाक्षत0 वरक्ए- 
०४ ७5०४९०७४०॥४) से' बिल जाती है | 

स्वप्न के उपादान तो कल्पना के चित्र होते हैं और उनका तारतम्य अनि- 
यन्त्रित सम्बन्ध-ज्ञान (778७-४४४००७४०४) के बल पर चलता रहता है । इनमें 
हमारी अभिलाषाएं भी बहुत-कुछ योग देती हैं। हमारी चिन्ताएँ, उपचेतना में दबी 
हुई अभिलाषाएं, श्रतृप्त वासनाएँ और कभो-कभी ऐसी बातें जिनकी हमारे मन पर 
गहरी छाप पड़ी हो कल्पना के चित्रों के चुनाव में कारण बनती हैं। फ्रायड ने स्वप्न 
के सम्बन्ध में बहुत-कछ अनुमन्धान किया है किन्तु उन्होंने उपचेतना में दबी हुई 
अतृप्त वासनातओ्रं और विशेषकर कामवासनाग्रों पर अधिक जोर दिया है। उनके मत 
से स्वप्नों में प्रतीकत्व (8४990०7४४) भी होता है जो कि वासनापूरति के नग्त स्व- 
रूप पर आवरण डाल देता है जेसे कोई अपने जात-पहचान के किसी मनुष्य को 
जिससे कभी छुटपन में लड़ाई हो गई हो फाँसी के तख्ते पर न लठका हुभ्रा देखकर 
केवल तख्ते उतारते या चीरते देखे । अधिकांश स्वप्न अभिलाषापृत्ति के या किसी 
चिन्ता के हल ढूँढने के होते हैं । वह भी एक प्रकार की अभिलाषापृत्ति है । 

इस प्रकार स्वप्न में निम्नोल्लिखित तत्व झा जाते हैं--(१) कुछ बाहरी संवे- 
दता, (२) कल्पना, (३) सम्बन्ब-ज्ञान, (४) इच्छा, अ्भिलाषा, वासना जिसकी 
पूत्ति या अपूत्ति जो उसमें कूछ रागात्मकता ले आती है और (५) वेद्यान्तर सम्पकें- 
शुब्यता श्रर्थात्‌ अपने विषय के अतिरिक्त किसी दूसरी वस्तु का भान न होना । 

दिवा-स्वप्नों में भी करीब-करीब यही बातें होती हैं किन्तु उनका प्रत्यक्षीकरण 
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इतना सजीव नहीं होता जितना कि रात्रि-स्वप्तों का । इसका कारण यह है कि दिन 
में कल्पना के बहाव में बह जाने पर भी बृद्धि का कठोर शासन बना रहता है और 
वास्तविक संसार से हमारा पूर्ण विच्छेद भी नहीं होता । 
यहाँ पर कल्पना के सम्बन्ध में दो-एक शब्द कह देना अनुपयुक्तर न होगा । 
कल्पना वह शक्ति है जिसके द्वारा हम अप्रत्यक्ष के मानसिक चित्र उपस्थित करते हैं । 
कल्पना का अंग्रेजी पर्याय ॥79274007' है। यह शब्द 
कल्पना... 998० या मानसिक चित्र से बना है। संस्कृत में कल्पना 
शब्द 'कलप' धातु से बना है, जिप्तका श्रर्थ है सृष्टि करना । 
स्वर्ग के कल्पव॒ृक्ष को भाँति कल्पना भी मनचाही परिस्थिति उपस्थित कर देती है । 
कल्पना द्वारा उपस्थित किए हुए चित्र भूत, भविष्य और वर्तमान तीनों काल के हो सकते 
हैं । मैं कालेज में बैठा हुआ घर पर जो हो रहा होगा उसकी कल्पना कर सकता हूँ । 
यह वर्तमान किन्तु श्रप्रत्यक्ष के सम्बन्ध में कल्पना है । शिवाजी या शाहजहाँ #रंगजेब 
द्वारा कैद किये जाने पर क्या सोचते होंगे यह भूत की कल्यना है और भावी युद्ध कैसे 
होंगे बहु भविष्य पम्बन्धी कल्पना है। कल्पना असंकल्यित (?७४»४०७) और संकल्पित 
(0०४५७) दोनों प्रकार की होती हैं। अ्रसंकल्पित कल्पना ही दिवा-स्त्रप्नों और स्वच्छ 
कल्पना (7७४०9) में परिशुत हो जाती है। स्वप्न में भी इसी प्रकार की कल्पना 
काम करती है । जब हमारे मानसिक चित्रों का तारतम्य बिना किसी प्रयास के चलता 
रहता है तब वह निष्क्रिय कहलाती है और जब वह प्रयास से चलता है तब वह सक्रिय 
होती है। 
इसके ग्रतिरिक्त कल्पना का एक और विभाग किया गया है, जब पिछले दृश्य 
जसे-के-तेसे कल्पना में दुहराए जाते हैं तब उसे पुनरावृत्यात्मक (5704 प्रक्ए७) 
कहते हैं श्रौर जब पहले के चित्रों में उलट-फेर होता है या उनके नए योग किए जाते 
हैं तब वह सृजनात्मक (?7०060००४४४७) कहलाती है । हमने स्वर्ण भी देखा है और मग 
भी । इस प्रकार हम स्वरणं-मृग की कल्पना कर सकते हैं किन्तु इस प्रकार की कल्पना 
की सीमाएँ होती हैं। हम दो विरोधी बातों को एक साथ नहीं जोड़ सकते हैं । हम 
ऐसी वस्तु की कल्पना नहीं कर सकते हैं जो एक साथ नारंगी-सी गोल और पैसे-सी 
चपटी भी हो तथा जो एक ही साथ सफेद हो और काली भी । 
कल्पना का हमको हर समय काम पड़ता है । साधारण प्रत्यक्ष में आधा 
वास्तविक प्रत्यक्ष होता है और आधा काल्पनिक । हम वृक्ष का एक पहलू देखते हैं 
और दूसरे की सत्ता कल्पना में सही मान लेते हैं। हम वस्तु को देखकर उसके 
चिक्रनापन और खुरदरापन का अनुमान कर लेते हैं। इसको व्यायशास्त्र में ज्ञान- 
लक्षण से उत्पन्त अलौकिक प्रत्यक्ष कहा है । बच्चों के खेल में भी कल्यना का बहुत 
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काम पड़ता है। लकड़ी का घोड़ा बनाकर चल रे घोड़े, चल रे घोड़े सरपट चाल 
कहना कल्पना ही का काम है। चित्रों के टुकड़े अलग-अलग जुटाकर उनका साबित 
चित्र बनाना कल्पना का ही खेल है। कवि भी कल्पना से काम लेता है । उसी के 
ग्राधार पर वह प्रजापति कहलाता है। कल्यना का कार्य अनुभूति और अभिव्यक्ति 
दोनों ही में है। श्रलंकार, लक्षणा, व्यञूजना सब कल्पना के रूप हैं। हमारे स्वप्न 
भी जैसा ऊपर कहा जा चुका है कल्यना के उपादानों से ही बनते हैं। आविष्कार 
का भी कल्पना का आश्रय लिए बिना काम नहीं बनता । पागल की कल्पना अनि- 
यन्त्रित रूप धारण कर कभी-कभी उसको ऐसा भान करा देती है कि वह ईसामसीह 
है या कांच का बना हुग्ना है; अथवा वह मनुष्य नहीं है, बकरा है । 
भिल्‍त-भिन्‍न मनुष्यों में भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार के कल्पना के चित्रों का प्राधान्य 
होता है और कभी-कभी ये काल्पनिक चित्र क्रिया का भी सञ्चालन करा देते हैं । 
किन्‍्हीं-किन्हीं पुरुषों में चाक्षुब-चित्रों का प्राधात्य होता है, कि किन्‍्हीं में शब्द-चित्रों का 
और किन्‍्हों में प्रन्थ-चित्रों का तथा किन्‍्हीं में स्पशे-चित्रों वा क्रिया एवं गति चित्रों 
का । किसी शब्द का वर्णविन्यास याद करते हुए बहुत से लोग कल्पना में हाथ चलाना 
प्रारम्भ कर देते हैं। बहुत-से लोग मानसिक गणित करने में अंगुलियों का सब्चालन 
करने लगते हैं । 
कब्रि की प्रतिभा (0७४४४) भी तो एक असाधारणा प्रकार को कल्पना 
है । वह संकल्पित और असंकल्पित कल्पना के बीच की चीज है। उस' में थोड़े परि- 
श्रम से अधिक फल की प्राप्ति हो सकती हैं । उसमें अपने 
प्रतिभा आप नई-नई स्फूति होती रहती है । अपने यहाँ प्रतिभा 
को दो प्रकार का माना है, कारयित्री जो कि कवि और रच- 
यिता में होती है और भावयित्री जो कि भावक, आलोचक वा सहृदय पाठक में होती 
है। स्वप्न में बुद्धि का नियन्त्रण नहीं रहता, प्रतिभा में नियन्त्रण रहता है। स्वप्न 
में भी नवीनता का अभाव नहीं किन्तु प्रतिभा में नवीनता की भावना कुछ श्रधिक 
रहती है किन्तु साथ ही वह अ्रधिक बुद्धिसंगत भी होता है । 
यह विषयान्तर भूमिका रूप से आवश्यक था, पाठकगण इसे क्षमा करेंगे । 
झ्रब हम कविता पर श्राते हैं । श्रीमती महादेवी वर्मा ने साहित्य-सम्मेलन से 
प्रकाशित अ्रपनी कविताओं के संग्रह की भूमिका में कहा 
तुलना है कि-- “कवि को वास्तविक द्रष्टा के साथ स्वप्न-द्रष्ठा भो 
होना चाहिए ।/ अब जरा विचार करने पर यह स्पष्ट हो 
जाएगा कि कवि किस अर्थ में स्वप्नद्रष्टा अथवा विश्वामित्र की भाँति अपना संसार 
रचता है। उसमें प्रायः वरतंमान के प्रति असन्‍्तोष की भावना रहती है। वह अपनी 
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इच्छा के अमुकूल संसार को बदल लेता है-- 
अपारे काव्यतंसारे कविरेव प्रजापति: । 
यथास्म रोचते विश्व तथेद॑ परिवर्तते ॥! 

“अग्निपुराण (३३९१० ) 
स्वप्न में भी परिवर्तन होता है। स्वप्न-सम्बन्धी परिवर्ततों को फ्रायड ने 
'()0906888009' श्रर्थात्‌ घनीकरण--जैसे व्यक्तियों का भिला देना श्रर्थात्‌ एक के 
व्यक्तित्व या आकार में दूसरे का व्यक्तित्व या आकार भिला देना--और '059]808- 
7007/ अर्थात्‌ स्थानानतर करना कहा है। स्वप्न के परिवर्तन प्रायः अस्पष्टता लाते 
हैं भ्रौर कुछ विक्रृति भी उत्पन्न करते हैं किन्तु कविता के परिवतंव स्पष्ठता और 
सुष्ठता का सम्पादन करते हैं। कवि के स्वप्नों का आधार वास्तविक संसार अवश्य 
होता है किन्तु साधारण लोगों की अ्रपेक्षा उसमें भावनाम्रों, स्मृतियों तथा अ्भिलाषाओं 
का श्रधिक मेल रहता है । कवि यदि जगबीती बात भी कहता है तो उसमें अपनी 
ग्भिलाषागों और अपने आ्रादर्शों का रंग दे देता है। स्वप्न की तरह कविता करने 
में चक्षेष-प्रत्यक्ष की अपेक्षा मानसिक क्रियाप्रों का प्राधान्य होता है। कवि की रुद्ध 
आर दबत्री हुई अंभिलाषाएँ तथा वासंनाएँ निर्भर के स्नोत की भाँति फूट पड़ती हैं 
और वह अपने झ्रमिलषित संत्तार का स्वष्न-द्रष्टा की भाँति मानसिक प्रत्यक्ष कर 
लेता है। उसमें उसकी अहंभावना की तृप्ति हो जाती है। जो बातें वह अपनी प्रेयसी 
से कहना चाहता है, कविता में उन्तके शब्द-चित्र उपस्थित कर उनको मुखरित कर 
देता है; मानस के भरत आदि पात्रों में तुलसी की भक्ति-भावना बोलती हुई सुनाई 
पड़ती है । कविता की पंक्तियाँ कवि के दुःख-सुख की वाहिनी बन जाती हैं। कवि - 
अपने भावों को व्यंकत करके कुछ हलकेपन ओर शान्ति का भी अ्रनुभव करता है, 
शायद वह मिलन का सुख भी प्राप्त करने लगता है और किसी-त-किसी अंश में 

मनमोदकों से उसकी भूख भी बुर जाती है । 
फ्रायड के स्त्रप्न-द्रष्टा की भाँति कवि किन्‍्दीं अंज्ों में प्रतीकों (8989०७). 
से भी काम लेता है। कभी कामवासना पर भक्ति का आवरण डाल दिया जाता है 
और कभी-कभी कविगण ज्ञान और भक्त पर वासना का शर्करावेष्टन चढ़ाकर 
उसको अ्रधिंक ग्राह्म बना देते हैं, कभी आध्यात्मिक आनन्द का भौतिक आनन्द की 
'शब्दावली में चित्रण कर उसको लोकसामान्य के अनुभव की पहुँच में लाया जाता 
है । कवि के रूपक भी स्वप्न-के-से प्रतीक ही होते हैं। यदि वे किसी भाव के प्रतीक 
नहीं होतें तो वे कवि के हृदय की उत्कण्ठा के तो चिन्ह होते ही हैं। कवि जिस 
उत्कृष्ट रूप में अपने व््य-विषय को देखना चाहता है उप्ती के वह रूयक, उत््रेक्षा 
आदि अलंकार बना लेता है । उत्प्रेक्षा का भर्थ ही है उत्कट प्रेक्षण-इच्छा । रूपक का 
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भी श्रर्थ है रूप का आरोप । रूपकों और उत्प्रेक्षाओ्ों द्वारा कवि एक हलके प्रकार से 
अपनी अभिलाषापूर्ति कर लेता है। स्त्रप्तों में भी प्रायः रूपकों-का-सा आरोप रहता 
है । हम लोगों को प्राय: बदला हुआ्ना-सा देखते हैं । 

कवि की कल्यना कभी-क्रभी दिवा-स्वप्तों की भाँति असंकल्पित और ग्रनिय- 
स्त्रित रूप से चलती है--बादल से बॉँघे आते हैं मजम मेरे श्रा।'---और कभी 
उसमें प्रयास से भी नए चित्र लाने पड़ते हैं। कवि को सम्बन्ध-ज्ञान से भी बहुत काम 
लेना होता है और उसके समतामूलक तथा विरोधमूलक श्रलंकार एक प्रकार के 
सम्बन्ध-ज्ञान से ही सम्बन्ध रखते हैं। जब कवि को कल्पना अ्रधिक प्रबल हो जाती 
है श्रोर उसका प्रवाह कुछ-कुछ अ्रनियन्त्रित रूप से' चलता है तब उसको अंग्रेजी में 
फैंसी (77०7८५) कहते हैं । ऐसी अ्रवस्था में कवि चाहे दिवा-स्वप्न न देखे किन्तु 
एक के बाद एक सब्बन्ध की श्ूुंखला तेयार होती चली जाती है। जहाँ उपमाग्रों 
की भड़ी लग जाती. है, जेंसी पन्‍्तजी की छाया या "नक्षत्र" नाम की कविताशओओरों में, 
वहाँ सम्बन्ध-ज्ञान ही काम करता है और कभी-कभी वह बहुत अनियन्त्रित प्रकार 

होता है। स्वप्त में भी सम्बन्ध-ज्ञान बड़े अनियन्त्रित रूप से काम करता है 

जिसकी हम अनियन्त्रण कहते हैं वह शायद लुप्त-सुप्त वासनाग्रों का नियन्त्रण होता 
है। श्रच्छी कविता में भी प्रायः भावनाग्रों का ही मनोराज्य रहता है, लेकिन उनमें 
स्वप्न की अपेक्षा बुद्धि का नियन्त्रण कुछ अ्रधिक होता है । कभी-कभी स्वप्त-चित्रा- 
वली शब्द-चित्रों का रूप धारण कर कविता बन जाती है । अंग्रेजी साहित्य में 
कालरिज की 'ऋषपघएछ&57॥87 नाम की कविता इसका उदाहरण है। 

स्वृप्त और कविता में एक अन्तर यह भी है कि यद्यपि रस की अश्रवस्था 
वेद्यान्तरशून्य मानी गई है तथापि कविता में प्रत्यक्ष संसार और उसकी कठोर वास्त- 
विकता कम भुलाई जाती है । 

कविता का उदय चाहे अवचेतना में हो किन्तु वह पल्‍लवित सजग चेतना में 
ही होती है । स्वप्न में व्यक्ति का अंश प्रधान रहता है भर जाति की भावनाएँ कुछ 
अल्प मात्रा में मिलती हैं। कविता के व्यक्ति में जाति की झलक रहती है। कविता- 
की-सी सामाजिकता भी स्वप्न में नहीं है । 

प्राय: सभी कविताएं किसी-न-किसी प्रकार से कवि का स्वप्न होती हैं ग्र्थ्रात्‌ 
वढ़ वास्तविकता को जिस रूप में देखता है या देखना चाहता है, इस बात की वे परि- 
चायका होती. हैं । कविता की अप्रेक्षा नाटक में स्वप्त-का-सा आत्मभाव का द्वधीकरण 
(890097९8 ० 9००४०7४॥४७) कुछ अ्रधिक रहता है। कवि और विशेषकर नाटककार 
अपने को विभिन्‍न पात्रों की स्थिति में रख लेता है । स्वप्न में यह कार्य अचेतन रूप 
से किन्तु पूर्णता के साथ होता है । 


कविता ओर स्वप्त---कुछ कवियों के स्वप्न : 08३ 


स्वप्तों की भाँति कविताग्रों में भी भविष्य की स्थिति का संकेत रहता है 
और कभी-कभो उससे क्रियात्मक लाभ भी उठाया जा सकता है। कुछ कविताओं में 
पूर्वानुभत सुखों का वर्सान या प्राचीन गौरव का चित्र रहता 


कुछ कवियों है । ऐसी कविताओ्रों को हम अतीत का स्वप्न कहेंगे। पन्‍्तजी 
का स्वप्न की 'प्रन्थि' को हम ऐसे ही स्वप्नों में रकखेंगे । उत्तरराम- 
चरित में भी ऐसे स्वप्न मिलते हैं । श्री मेथिर्ल:यः शुजी गुप्त 


कप का 


भारत-भारती' में हमारे देश के अ्रतीत के स्वप्न अच्छे हैं। पंतजी की भावी पत्ती! 
नाम की कविता को हम दिवा-स्वप्त कह कहते हैं । इसमें उनकी आस्तरिक कल्पना 
का प्रत्यक्षीकरण हो गया है--- 
नवल मधुऋतु-निकुञ्ज में प्रात, 
प्रथम-कलिका-सी श्रस्फट गात, 
तील नभ-अ्रन्तःपुर में, तन्वि ! 
दूज को कला सहश नवजात; 
मधुरता, म॒दुता-सी तुम प्राण ! 
तन जिसका स्वाद-स्पद कुछ ज्ञात; 
कल्पना, ही जाने, परिमार ? 
प्रिये, प्रारयों की प्रारा । ऊगुझजन (पृष्ठ ४०) 
इस प्रकार कवि अपने मन के उल्लास को व्यक्त करता है। एक अभिलाषा- 
मूलक ध्वनि और गति का चित्र हिन्दी के होनहार कवि श्रीचिरंजीलाल 'एकाकी' के 
“रजनी नामक एकांकी नाटक से दिया जाता है--- 


कल्पता-सी सुन्दर साकार 
स्वर्ण-तुपुर की भर भंकार 
गुलाबी चरणों से चल मोन 
खोल दे मेरे उर का द्वार 


भक्‍त कवियों के स्वप्न--भक्तों ने अपने-अपने विश्वासों के अ्रनु कूल मनोरथों 
के सुख-स्वप्न देखे हैं। रसखान का प्रसिद्ध सवेया जो नीचे दिया जाता है कवि की 
आअभिलाषा का सुन्दर चित्र है। ऐसी ग्रवस्थाश्रों में म्रभिलाषाओशों का कथन-मात्र स्वप्न- 
की-सी आंशिक पूत्ति अवश्य कर देता है। देखिए रसखानजी कंसे आनन्द-विभोर 
हो कहते हैं--- द 

'मानुष हों तो वही 'रसखानिः/ बसों ब्रज गोकुल गाँव के ग्वारन । 

जो पशु हों तो कहा बस मेरो, चरों नित नन्‍्द की घेनु मंझारन ॥ 
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पाहन हों तो वही गिरि को, जो धरयो कर छत्र पुरंदर धारन। 
जो खग हों तो बसेरो करों नित, कालिन्दी कूल कदंब को डारन ॥ 
“““रसखान और उनका काव्य (पृष्ठ ८४) 
यह स्वप्न कवि की भावुकता और कथावार्ताओं में सुनी हुई बातों के सम्बन्ध 
ज्ञान से बना है। गोस्वामी तुलसीदासजी ने भी एक कत्तंव्य-सम्बन्धी स्वप्न देखा है, 
वह अत्यन्त सुन्दर है--- 
'कबहुँक हों यह रहनि रहोंगे । 
श्रीरघुनाथ-कृपालु-क्ृपा तें सन्‍्त-स्वभाव गहाँगो ॥ 
यथालाभ संतोष सदा काह सों कछु न चहाॉँगो। 
पर-हित-निरत निरन्तर सन क्रम बचन नेम निबहोंगो ।' 
“विनयपत्रिका (पद १७२) 
इसमें चाक्षुप चित्र तो कम हैं किन्तु उनके जीवन का श्रादश प्रतिबिम्बत है । 
महात्मा भत॒ हरि ने अपने “वेराग्यशतक' में गद्धा-तीर पर किसी शिला के 
ऊपर पद्मासन बाँधकर बैठने का स्वप्न देखा है और अभिलाषा की है कि कब ऐसे बैठे 
हुए उनके शरीर से हिरण निर्भय होकर अपने सींगों की खुजली भिटाएँगे-- 
गड्भातोरे हिसगिरिशिलाबद्धपद्मासनस्य, 
ब्रह्मध्यानाभ्यसनविधिना योगनिद्रागतस्थ । 
कि तेर्भाव्यं सुदिवसेयत्र ते निर्विश॑ड्धू:, 
सम्प्राप्यस्थन्ते जरठ हरिरणाः श्युद्भाकप्डूविनोदम्‌ ॥।' क्‍ 
“भेतृ हरिशतकम्‌ (वराग्यशतकात्‌) 
भक्तों के मनोराज्य बड़े ही सुन्दर होते हैं। महात्मा सूरदास का स्वप्त 
सुनिए-- 
'ऐसेहि बसिये ब्रज की बीथिन । 
साधुनि के पनवारे चुनि-चुनि उदर ज्रु भरिये सीतनि॥ 
पेंडे में के बसन बीनि तन छाया परम पुनोतनि। 
कुंज-कंज तर लोटि-लोटि रचि रज लागे रंगी तनि॥ 
निसि दिन निरखि जसोदानंदन अरु जमुना जल पीतति । 
दरसन 'सुर' होत तन पावन, दरस न सिलत श्रतीतनि ॥४ 
“सुरपण्चरत्त (विनय, एष्ठ ६) 
कवि लोग हमेशा अपने ही स्वप्नों का वर्णन नहीं करते हैं वरन्‌ वे योगी की 
भाँति दूसरे के शरीर में प्रवेश कर उसके स्वप्न देखकर मग्न होते हैं। वे अक्सर स्वयं 
छिपे रहकर दूसरे के मुख से अपनी बात कहलाते हैं । पण्डित माखनलाल चतुर्वेदी की 
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'फूव की चाह शीर्षक कव्रिता में कवि की राष्ट्रीय आत्मा के दशन मिलते हैं-- 
चाह नहीं, में सुरबाला के गहनों में गूथा जाऊ। 
चाह नहीं, प्रमी-माला में बिध प्यारी को ललचाऊं॥ 
चाह नहीं, सम्रादों के शाव पर हे हरि ! डाला जाऊँ। 
चाह नहीं, देवों के सिर पर चढ़ूँ, भाग्य पर इठलाऊं । 
मुझे तोड़ लेना बनमाली ! उस पथ सें देना तुम फेंक ॥॥ 
मातृभरुमि पर शीद्ञ चढ़ाने जिस पथ जावें वीर अनेक ॥४' 
--माखनलाल चतुबंदी (पुष्प. की अभिलाषा): 
भाव-तादात्म्य--दूसरे के भावों को अपना बना लेने को कुछ अंग्रेजी मनो- 
वैज्ञानिकों ने ॥एछए७&05४' कहा है। '87४9एश४5' में सहानुभूति होती है, 
“#0]0०79' में भाव-तादात्म्य कर कवि स्वयं अपने को नायक की स्थिति में रख 
लेता है। बहुत सी जगबीती कविताशम्रों में भी '879798009' से ही काम लिया जाता 
है । इसी से कवि हर एक वर्ग का प्रतिनिधि होकर उसका स्वप्न देखने लगता है, जिस 
प्रकार स्वप्तहृष्टा अपनी जाग्रत अवस्था की सूप्टि का अपनी कल्पना में कुछ हेर-फेर 
के साथ पुननिर्माण करता है उसी प्रकार कवि भी वास्तविकता को अपने भावों का 
रंग देकर चित्रित करता है । कवि की चित्रावली नितान्‍्त उच्छुछ्भल नहीं होती, उसमें 
बद्धितत््व के लिए स्थान रहता है । 
करुरणा के साथ वीभत्सता--कोई कवि जीवन में से सुन्दर चित्र लेते हैं 
और कोई करुणा । स्वप्न और कविता दोनों में ही रुचि और भावनाश्रों के अनुकूल 
चुनाव रहता है। करुणा भी कोमल भावों को जाग्रत करती है, किन्तु सब स्थानों में 
शायद वह सौन्दयं-भावना की तृप्ति न कर सके । अंचलजी की 'किरण-बेला में एक 
दुपहर का स्वप्न देखिए--- 
गंदी स्तब्ध कोठरी में श्रनजान । 
सो रहा श्रन्धा कुत्ता एक 
वहीं पर मेली शेया 
धानो चुनरो बिछाये लेटी नारी, 
घायल चील-सी 
अ्रधनंगी अज्ञात, 
किसी श्रमजीवी का अ्रभिशाप, 
चूसता फिर निचोरता सूखे स्तन 
भुखा शिशु ।' 


“7प्रकिरण-बेला (दोपहर की बात, घृष्ठ ४२ तथा ४३) 
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इस स्वप्न में वास्तविकता है, करुणा है किन्तु इसके सौन्दर्य को योगी ही देख 
सकते हैं, साधारण मनुष्य नहीं | ऐसे चित्रों में भी सौन्दययं को श्रवतरित करना सच्चे 
कलाकार का काम है । सच्ची सहानुभूति जाग्रत-होने पर वीभत्स में करुणा की सर- 
सता श्राजाती है| इस जाग्रति में कलाकार और आलोचक दोनों को ही साधारण 
भाव-भूमि से ऊंचे उठने की आवश्यकता है । | 

सब स्व्रप्न झूठे नहीं होते । सब में सत्य का कुछ-न-कुछ आधार अवश्य रहता 
है; किसी में कम, किसी में ज्यादा । छायावादी कवि जो प्रक्नृति को मानवी रंग में 
रँंगा हुआ देखता है, रहस्यवादी जो परमात्मा से मिलन या विरह के गीत गाता है 
और प्रमतिवादी जो वर्तमान वर्गवाद को मिटाकर एक वर्गेरहित समाज देखना 
चाहता है, सभी अपती-ग्रपनी रुचि, शिक्षा-दीक्षा, आ्रशा-श्रभिलाषाओों के अनुकूल 


स्वप्नरृष्टा हैं । 


ब्न्य 
काव्य के वण्थ 
रस, विभाव और भाव 


काव्य के प्रायः दो पक्ष माने जाते हैं--भावपक्ष और कलापक्ष । भावपक्ष में 
काव्य के समस्त वण्यं-विषय आ जाते हैं और कलापक्ष में वर्णन-शैली के सब अंग 
.. सम्मिलित हैं। ये दोनों पक्ष एक-दूसरे के सहायक और पूरक 
भावपक्ष और होते हैं। भावपक्ष का सम्बन्ध काध्य की वस्तु से है और कला 
कलापक्ष का सम्बन्ध ओकार या शैली से है। वस्तु और आकार एक- 
दूसरे से पृथक नहीं हो सकते । . कोई वस्तु आकारहीन नहीं 
हो सकती है और न आकार वस्तु से अलग किया जा सकता है । वेसे तो व्यापक दृष्टि 
से भावपक्ष और कलापक्ष दोनों ही रस से सम्बन्धित हैं, क्योंकि कलापक्ष के अन्तर्गत 
जो अलंकार, लक्षणा, व्यञ्जना और रीतियाँ हैं वे सभी रस की पोषक हैं तथापि 
भावपक्ष का रस से सीधा सम्बन्ध है। वह उसका प्रधान अद्भ है, कलापक्ष के विषय 
उसके सहायक और पोषक हैं । । 
आचाये विश्वनाथ ने रसः को काव्य की आत्मा माना है । संक्षेप में तो रस 
आस्वादनजन्य आनन्द को कहते हैं किन्तु पारिभाषिक शब्दावली में हम उसके रूप को 
इस प्रकार कहेंगे--विभाव, भ्रनुभाव श्र सञ्चारी भावों से 
रस मिलकर! वासनारूप (सेंस्कारकूप) स्थायी भाव जब अपनी 
व्यक्त और पूर्ण परिपक्वावस्था को पहुँचता है तब वहु 
आत्मा की सहज सात्विकता के कारण रस का झानन्दमय रूप धारण कर लेता है | 
आचाय विश्वताथ ने रस की व्याख्या इस प्रकार की है--- 
“विभावेनानुभावेन व्यक्त: संब्न्चारिशणा तथा। 
रसतामेति रत्यादि: स्थायिभावः सचेतसाम्‌ ॥। 
“एसा० दर्पण (३१) 
अर्थात्‌ विभाव अनुभावों (जिनमें सात्विक भाव भी शामिल. हैं) द्वारा रति 
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“काव्य के व्यं---विभाव 





आदि स्थायी भाव जब सहृदय सामाजिकों के मन में व्यक्त होता है श्रर्थात्‌ दूध से दही 
की परिणति की भाँति (व्यक्तो द्यादिनयानेन ख्थात्तरपरिणरतों व्यक्तीकृत एवं) 
. “रूपान्तरित होता है तब वह रसे दशा को प्राप्त होता है ! छिन्दी के कवियों ने इसी 
बात को अपनी काव्यमय भाषा में इस प्रकार कहा हैं-- 
जो विभाव -अनुभाव॑ अरु, विभचारिन करि होई । 
थिति की पुरन बासना, सुकवि कहत रस सोइ ॥४ 
“-वेवक्ृत भावविलास (पृष्ठ ६५) 
रस का सीधा वर्णन तो नहीं होता किन्तु वह विभावादि सामग्री द्वारा 
व्यब्जित होता है । रस और उसकी साम्रग्नी का सम्बन्ध पृष्ठ ११६ पर दिए हुए 
चक्र से स्पष्ट हो जायगा । 
भाव दब्द हमारे यहाँ व्यापक है, उसमें माव (स्थायी और सज्व्चारी) के साथ 
विभाव (आलम्बन और उद्दीपनं) भी आजाते हैं जब यह शंब्द संकुचित अ्रथ में ले लिया 
जाता है तब वहाँ वह.-रस्त की एक श्रपूर्ण अवस्था मानता जाता 
विभाव है। पहले हम विभाव का ही वर्णन करेंगे । काव्य की कोई सी 
विधा हो, उसमें प्रायः भाव और विभाव दोनों ही होंगे। आ्राचाये 
शुक्लजी के छाब्दों में हम कह सकते हैं कि संसार में ज॑से भावों की अनेकरूपता है वेंसे 
ही विभावों की भी । साहित्यदर्पण में विभाव की व्याख्या इस प्रकार की गई है-- 
_रत्याद्दबोधका लोके विभावा: काव्यनाटययो: । 
'लम्बनोहीपनाख्यों तस्थ भंदावभो स्मतो॥ 
| --सा० दर्पण (३३२६) 
अर्थात्‌ लोक या संसार में रति, हास, शोक ग्रादि स्थायी भावों के जो जाग्रत' 
करने वाले होते हैं वे जब काव्य या नाटक में वरणित होते हैं विभाव कहलाते है । 
आलम्बन और उद्दीपन नाम से उनके दो भेद होते हैं । 
भाव का उद्गम यद्यपि आश्रय में होता है तथापि उनका सम्बन्ध किसी बाह्य 
वस्तु से अ्रवश्य होता है चाहे वह वस्तु कल्पित हो या वास्तविक | हमारे भाव जिस किसी 
के प्रति होंगे, वही हमारे भाव का झालम्बन होगा । यदि प्रगतिवादी कवि किसान और 
मजदूर को श्रपनी कविता का विषय बनाता है तो वही उसका श्रालम्बन है। उचित 
आलम्बन के बिना भाव शक्ति और सबलता प्राप्त नहीं कर सकते । आचाये शुक्लजी 
की प्रतिभा विषय-प्रधान थी, इसलिएं उन्होंने झ्ालम्बन की अज्ञेयता के कारण रहस्य- 
वाद का विरोध किया है किन्तु कोई वस्तु नितान्‍्त अज्ञेय नहीं होती । उसकी अज्ञेयता 
ही उस अंश में उसे ज्ञेय बना देती है ।-आलम्बन के साथ ही उद्दीपन का भी महत्त्व है, 
बंस्ोंकि वे रसे' के जाग्रत रखने में सहायक होते हैं । भाव के जगाने में जो मुख्य कारण 
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होते हैं वे तो आलम्बन कहलाते हैं, जैसे बोर के स्थायी उत्साह के लिए सामने खड़ा 
हुआ शत्र आलम्बन है किन्तु सामने खड़ी हुई चतुरज्भ चमू और जुकाऊ बाजे तथा 
शत्रु की दर्पोक्तियाँ, उसका गर्जना-तर्जता, शस्त्र-सब्ँ्यालन आदि चेध्टाएँ भी अपना 
महत्त्व रखती हैं । वे उत्साह को जाग्रत रखने श्रौर उसे उद्दीप्त रखने में सहायक होती 
हैं। देवजी ने आलम्बन और उद्दीपन की इस प्रकार व्याख्या की है--- 
“रस उपज श्रालम्बि जिहि, सो श्रालस्बन होइ । 
रसाहह जगावे दीप ज्यों, उद्दीपन कहि सोइ ॥* 
द ->दैवकृत भावविलास (पृष्ठ ८) 
उद्दीपन दोनों ही प्रकार के होते हँ---(१) आलम्बनगत श्र्थात्‌ श्रालम्बन की 
उक्तियाँ और चेप्टाएँ आदि और (२) बाह्य श्रर्थात्‌ वातावरण से सम्बन्ध रखने 
वाली वस्तुएँ । इनको हम चेतन और अचेतत कह सकते हैं । ऊपर के उदाहरण-- 
चतुरज्भू चमू, जुकाऊ बाजे आदि बाह्य उद्दीपन हैं और शत्रु का गर्जना-तर्जना, दर्पो- 
क्तियाँ आदि आलम्बनगत उद्दीपन हैं । उसी प्रकार यदि भय का श्रालम्बन शेर हो तो 
निर्जेत बन और भअ्रन्धकार, ये बाह्य या वातावरख-सम्बन्धी उद्दीपन हैं और शेर का 
गजना, दाँत दिखाना, पंजा उठाना ये आलम्बन-गत उद्दीपन होंगे । 
झालस्बन--का व्य में, चाहे वह अनुकृत हों, चाहे प्रगीत ओर चाहे वह प्रबन्ध 
हो, चाहे वह मुक्तक, आलम्बन श्रवश्य रहता है। जिस प्रकार बिना खूंटी के कपड़े टिक 
नहीं सकते उसी तरह बिना आलम्बन के भाव स्थिर नहीं रह सकते । यही नाटक, 
महाकाव्य, उपन्यास आदि में नायक, प्रतिनाथक, नायिका आदि के रूप में आता है । 
इसी की शोभा, उदारता, वीरता, क्रूरता आदि का वर्णान कर भाव जाग्रत किए जाते 
हैं। हमारे यहाँ भाव की प्रधानता है किन्तु भाव के विस्तृत अथे में विचार भी शामिल' 
हैं, वहीं तो नीति के छंदों को कोई स्थान न भिलेगा। सूर-तुलसी में कृष्ण और राम 
के शील, शोभा, श्रत्व, औदार्य आदि गुणों का भरपुर वर्णन है । इस शोभा के वर्णन 
में अ्रप्रस्तुतरूप से उपमानों में प्रकृति का भी बहुत-सा अंश श्रा जाता है और जड़ तथा 
चेतना का साम्य उपस्थित कर दिया जाता है-- 
दिखि सखी भ्रधरन को लाली । 
मनि मरकत तें सुभय कलेवर ऐसे हैं बतमाली ४ 
सनो प्रात की घटा साँवरों तापर अरुण प्रकास ॥ 
ज्यों दामिनि बिच चमकि रहत है फहरत पीत सुबास ॥ 
कोधों तरुण तमाल बलि चढ़ि ज्ञुग फल ब्रिबा पके । 
नासा कीर आइ मनो बंठो लेत बनत नाँह ताके ॥ 
.._* ' -#सूरंपण्चरत्न (रूपसाघुरी, पृष्ठ ६] 
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सुर ने नेत्रों का वर्णन आलम्बनरूप से भी किया है और आ्राश्रयंरूप से भी । 
आलम्बनरूप में वे रूप का अंग रहते हैं श्रौर आश्रयगत होकर रूप-पिपासा की शान्ति 
के माध्यमरूप से वर्णित होते हैं- 
झ्रालम्बनपक्ष : 
ऊधो ! हरिज हित जनाय चित चोराय लयो। 
ऊधो ! चपल नयत्र चलाय अंगराग दयो ॥* 
>< >< 2५ 
सरद-बारिज सरिस हग भौंह कास-कमान । 
क्यों जोीर्वाह बेंधे उर लगे बिषस-बान ?! 
>< >< ३ 
मगी मगज-लोचनी भए उभय एक प्रकार। 
नाद नयनविष-तते न जान्यो सारन-हार ४४ 
--अरमरगीत-सार (पृष्ठ ६३ तथा ६४) 
ग्राश्यपक्ष : 
लोचन टेक परे सिस्‌ जसे । 
माँगत हैं हरि-रूप-माधुरों खोज परे हैं जेसे। 
बारम्बार चलावत उतहीं रहन न पाऊं वंसे । 
जात चले श्रपुन हीं श्रब लॉ राखे जेसे तेसे ॥' 
--नयन (स्रदासकृत नयन-सम्बन्धी पदों का संग्रह, छुष्ठ ६१) 
अ्रंखियनि यहई टंव परी 
हा करों बारिज-घुख ऊपर लागति ज्यों अमरी ॥ 
--नयन (सुरदासकृत नयन-सम्बन्धी संग्रह, छुष्ठ ७६) 
सौन्दर्य-वर्गान के साथ चरित्र-चित्रण का भी प्रइन उपस्थित होता है। आल- 
म्बत्त के ग्रापे या आत्मभाव (?९०४०४७॥४६७) में उसका रूप और चरित्र सभी कुछ 
ग्रा जाता है । यद्यपि हमारे यहाँ नायक और विशेषकर नायि- 
चरित्र-चित्रण  काग्रों का वर्गीकरण हास्यास्पद कोटि तक पहुँच गया है और 
उनमें तायकों ग्रौर नायिकाश्रों के सामान्य या ढाँचे ('ए[0०७) 
उपस्थित करने की प्रवृति दिखाई देती है तथापि हमारे यहाँ व्यक्तित्व की ग्रव- 
... हेलना नहीं की गई है । नाटकों में तो व्यक्तित्व काफी निखरा हुआ रहता है। धीरो- 
दात्त नायक एक सामान्य (ग'ए७७०) अवश्य है । किन्तु राम और युधिष्ठिर का 
व्यक्तित्व भिन्‍न है, इसी प्रकार दुष्यन्त और अग्निमित्र दोनों ही धीरललित हैं किन्तु 
उनका व्यक्तित्व एक नहीं है । 
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सामान्य और व्यक्ति का समन्वय ही चरित्र-चित्रण की मूल समस्या है। यदि 
पात्र अधिक सामान्य की श्रोर जाता है तो उसका अस्तित्व नहीं रहता है ,्रौर यदि 
वह सामान्य से बहुत हट जाता है तो पागल या विक्षिप्प कहलाने लगता है, इसलिए 
सफल पात्र वे ही हैं जो सामान्य से दूर न होते हुए भी अपनी विशेषता बनाए रखते 
हैं और उसके कारण वे पहचाने जा सकते हैं। एक सफल पात्र में दोनों ही अंश होते 
हैं। उसको जो-कछ समाज से परम्परागत सम्पत्ति के रूप में मिलता है वह उसका 
सामान्य अंश होता है और जो व्यक्ति स्वयं अ्रपनी गाँठ का लाता है वह उसका वेयक्तिक 
भाग होता है, फिर भी कुछ पात्र सामान्य की ओर अधिक भुकते हुए होते हैं सौर कुछ 
व्यक्तित्व की ओर । सामान्य की ओर क्षुक्रे हुए पात्र सरल होते हैं और व्यक्तित्व की 
श्रोर भुके हुए पात्र अपेक्षाकृत पेचीदा; किन्तु यह बात नियमरूय से नहीं स्त्रीकृत हो 
सकती है। आचाये शुकलजी ने मंथरा को सामान्य (7७0०) पात्र ही माना है। 
अ्रपनी मालकिन की हित-कामना तथा इधर की उधर लड़ाने की प्रवृत्ति उसमें ग्रन्य 
नोकरानियों-की-सी ही है किन्तु इन दो प्रवृत्तियों की सांवना का प्रकार सबमें एक-सा 
नहीं होता है । इसमें व्यक्ति की विशेषता ञश्रा जाती है । 

हमारे यहाँ उपन्यासों में प्रेमचन्दजी के पात्र सामान्य की ओर अधिक भ्रुके 
रहते हैं। इसका यह अर्थ नहीं है कि उनमें व्यक्तित्व नहीं है । कुछ का तो व्यक्पित्व 
बड़ा स्पष्ट है, जेसे 'कर्मभूमि' में सलीम का। वह अपने कक्ष के मेजिस्ट्रेटों से भिन्‍न 
है किन्तु वेसे लोग भी जीवन में मिल जाते हैं। जैनेन्द्रजी तथा इलाचन्द्र जोशी के 
पात्र साधारण से हटे हुए होते हैं। कुछ तो इतने हटे होते हैं (जंने जनेन्द्रजी के हरि- 
प्रसन्‍न शौर सुनीता) कि विक्षिप्तता की कोटि को पहुँच जाते हैं । इलाचन्द जोशी के 
प्रेत और छाया' का नायक मानसिक विक्षृतियों का शिकार होने के कारण साधारण 
से हटा हुआ है| पात्र जितना पेचीदा होता है उतनी ही उसके मनोवेज्ञानिक अ्रध्ययन 
की आवश्यकता होती है, शेखर ऐसा ही पात्र है । कुछ पात्रों में एक गुण ऐसा होता है, 
जो कि उनके चरित्र की कुड्जी होती है श्नौर उसी के कारण वे सदा याद रहते हैं 
जसे स्कन्दगुप्त की देवसेता अपने समय-कुस्तमय के संगीत-प्रेम के लिए सदा याद रहेगी । 

चरित्र-चित्रण महाकाव्य, खण्डकाव्य, कथात्मक, मुक्तक, नाटक, उपन्यास, 
कहानी सभी में थोड़ी-बहुत मात्रा में होता है किन्तु सब में अलग-श्रलग प्रकार से । 
महाकाव्य में वेयक्तिक गुण तो रहते हैं किन्तु वे जाति के सामान्य गुणों की छाया- 
रूप होते हैं । नाटक, उपन्यास , कहानी आदि में व्यक्तित्व की मात्रा अधिक रहती है । 
उपन्यास में विश्लेषणात्मक (जिनमें लेखक स्वयं चरित्र का विश्लेषण कर देता 
है) के अतिरिक्त अ्भिनयात्मक पद्धति के चरित्र-चित्रण की (जिसमें पात्र स्वयं 
अपने बारे में कहता है या दूसरे उसके बारे में अपनी राय जाहिर करते हैं 
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झथवा उसके कार्यों द्वारा चरित्र पर प्रकाश पड़ता है) गुंजाइश रहती है । नाटक 
में केवल अभिनयात्मक पद्धति से ही काम लिया जाता है। एकांकियों और कहानियों 
में चरित्र का विकास तो दिखाने की गुंजाइश नहीं होती किन्तु उनमें प्राय: बने- 
बनाये चरित्र पर एक साथ प्रकाश डाला जाता है या यदि परिवतेत होता है तो एक 
साथ होता है, जैसा कि डाक्टर रामकुमार वर्मा के 'रेशमी टाई या अश्रट्टारह जुलाई 
की शाम में श्रथवा प्रेमचन्दजी के 'शंखनाथ' श्रथवा कौशिकजी की ताई नाम की 
कहानी में ।. हमारे देश के प्राचीन काव्य और नाठकों में पात्र आदर्श की ओर श्रधिक 
भुके हुए थे किन्तु उनमें भी व्यक्तित्व की कमी न थी, हाँ उनमें विकास और परि- 
बर्तन की गुंजाइश कम रहती थी । यह बात राम-कृष्ण ग्ादि श्रवता री पुरुषों पर 
अधिक लागू होती थी। मनुष्य के अ्न्तःक रण का परिचायक या तो उसका वार्तालाप 
होता है या उसका व्यवहार (यदि वह दिखावटी न हो), ये सब विभाव के ही अंग हैं । 
विभाव-वर्णन में आलम्बन और उसकी चेष्टाओं के अतिरिवत उद्दीपतरूप से 
ब्राकृतिक दृश्य भी झाते हैं। उद्दीपन उचित वातावरण ही नहीं उपस्थित करते वरन्‌ 
क्‍ रस को जाग्रत रखने और उसकी अनुभूति में तीब्रता प्रदान 
प्राकृतिक हहय करने में भी सहायक होते हैं। उपन्यासों और नाठकों में जो 
क्‍ देश-काल का वर्णन रहता है (नाठकों में यह वर्णन रंगमंच 
के संकेतों में रहता है), वह कथा को स्पष्टता प्रदान करने के लिए ही होता है किच्तु 
कहीं-कहीं जहाँ प्राकृतिक दृश्यों का वर्णन श्रा जाता है वहाँ वह आलम्बन या उद्दीपन 
रूप से रस का भी उद्दीपक और पोषक होता है । मेरा पअ्रभिप्राय यह है कि उपन्यास 
आदि झ्राजकल की उपज की साहित्यिक विधाओं का भी रस की दृष्टि से श्रध्ययन 
हो सकता है | नाटक की वस्तु की भाँति उपन्यास और कहानियों का अंकों और दृश्यों 
में तो नहीं किन्तु सन्धियों, अवस्थाश्रों " तथा श्रथंप्रकृतियों में तो हो ही सकता है । 
प्रोफेसर कन्हैयालाल सहल और डाक्टर सत्येन्द्र ने ऐसा उद्योग भी किया है। महा- 
काव्य में तो सन्धियों के रखने का विधान है ही, वह उपन्यास के उतार-चढ़ाव में भी 
दिखाया जा सकता है । जिस प्रकार रीतियाँ संगठन के सौष्ठव के कारण रस की उप- 
कारक होती हैं उसी प्रकार कथावस्तु का संगठन भी रस का उपकारक होता है। 
हमारे यहाँ प्रकृति का वर्णन प्राय: उद्दीपनरूप से हुआ है। शास्त्रीय विचार से 
प्रकृति के प्रति प्रालम्बन रूप से रतिभाव रखना रस का उत्पादक नहीं, केवल भाव 
का ही उत्पादक होगा । शास्त्रीय पद्धति केवल दाम्पत्य रति को ही गौरवपूर्ण स्थान 
देती है किन्तु जिस प्रकार वात्सल्य ने अपना स्वतन्त्र अस्तित्व स्थापित कर लिया है 
उसी प्रकार प्रकृति भी अपना स्वतन्त्र अस्तित्व स्थापित कर अपना एक विशेष रस 
बना लेगी या रति की शास्त्रीय परिभाषा को कुछ शिथिल करना पड़ेगा। आचार्य 
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शुक्लजी ने प्रकृति के ग्रालम्बन रूप से वर्णन का विश्येष पक्ष लिया है और उन्होंने हरी 
धास और बाँसों के क्रुरमुटों का काव्यमय वर्णन भी किया है--- 
भरी हरी-भरी घास, आस-पास फूली सरसों है, 
पीली-पीली बिदियों का चारों श्रोर है प्रसार । 
कुछ दूर, विरल, सघन फिर और आगे, 
एक रंग मिला चला गया पीते पारावार ॥। 
शुक्लजी का कथन है कि संस्कृत के कवियों ने प्रकृति के श्रालम्बनरूप से वर्णन 
की ओर अ्रधिक ध्यान दिया है किन्तु वास्तविक बात यह है कि उसका चित्रण भी 
मानव-प्रसंग में ही हुआ है । प्रकृति के स्त्रयं उसके लिए वर्णन बहुत कम हैं। (“अस्त्यू- 
त्तरस्थां दिशि देवतात्मा हिमालयो नाम नगाधिराज:--कुमारसम्भव १११) से प्रारम्भ 
होनेवाला कालिदास के 'कुमारसम्भव' में दिया हुआ हिमालय का वर्णन बड़ा विशद्‌ 
और सुक्ष्म है किन्तु अ्रठारहवें ही इलोक पर जाकर हिमालय को मानत्री रूप दे दिया 
जाता है और उसकी मेना से शादी करा दी जाती है--- 
मेनां सुतीतामपि सानतीयामात्मानुरूपां विधिनोपयेसे । 
“-कुमारसम्भव (११८) 
शायद इसीलिए आ्राचार्य शुक्लजी ने भी इस बात से संतोष कर लिया कि जहाँ 
संश्लिष्ट वर्णन हो वहाँ ग्रालम्बनत्व मान लेना चाहिए। प्रकृति के आलम्बनत्व-धर्म 
का पालन आजकल के छायावाद-युग में पर्याप्त रूप से हुआ है । पंतजी से एक उदा- 
हरण नींचे दिया जाता है-- 
'उड़ती भीनी तेलाक्त गंध, फूली सरसों पीली-पीली । 
लो, हरित धरा से भ्ाँक रही, नोलम को कलि, तीसी नोली ॥/ 
--आधुनिक कवि : २ (ग्रास-श्री, पृष्ठ ६३) 
ऐसे श्रधिकांश वनों में प्रकृति का मानवीकरण भी स्वाभाविक रूप से हो 
जाता है। उदाहरण के लिए नीचे का वर्णन देखिए--- 
'अ्रम्बर पनघट में डबो रही-- 
तारा-घट ऊषा गागरो' 
-लहर (पृष्ठ १०) 
प्रकृति के मानवीकरण की इसलिए ओर आवश्यकता पड़ जाती है कि जो 
हमारे भावों की आलम्बन बनेगी उसमें स्वयं हमारे भावों की ऋलक न हो तो प्रेम की 
एकांगिता एक दृषित रूप में प्रकट होने लगती है । प्रकृति के प्रति प्रेम को साथंकता 
देने के लिए दो हो बातें हो सकती हैं या तो उसको मानवी रूप में देखा जाय या 
उसका चेतन आधार परमात्मा में माना जाय । ये दोनों बातें हमको पन्‍त और प्रसाद 
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के प्राकृतिक वर्णनों में मिलती हैं। उद्दीपनरूप से वर्शान के लिए. यह बात जरूरी नहीं 
है कि उसका चेतन श्राधार माना जाए। प्रकृति से उपदेश-ग्रहण करने की जो प्रवृत्ति 
है, जैसे तुलसीदासजी के वर्षा-वर्णन में है श्रथवा कुछ-कुछ अन्योक्तियों में मिलती है, 
वह भी प्रकृति को मानव-त्नम्वन्ध में देखना है। यही वैज्ञानिक और साहित्यिक दृष्टि- 
कोण में अन्तर है । वैज्ञानिक मनुष्य को भी प्रकृति के धरातल पर घसीट लाता है 
आर साहित्यिक प्रकृति को भी मानव के समकक्ष बना लेता है । 
यद्यपि प्राचीन कवियों ने प्रकृति का वर्णन आलम्बन रूप से कम किया है तथापि 
उन्होंने मानव-व्यापारों में प्रकृति का सहचार पूरा[रूुपेण स्वीकार किया है। चनरद्र- 
ज्योत्स्ना और मलय-समी र रास-रस में और भी मिठास उत्पन्न कर देते हैं। इसीलिए 
तो नन्‍्ददासजी ने श्रपती “रासपंचाध्यायी' में चन्द्रमा को रसरास सहायक कहा है--- 
ताही छित उड़राज उदित, रस-रास-सहाइक । 
कुंकुम-मण्डित प्रिया-बदन, जनु नागर-ताइक ॥ 
कोमल-किरन-श्ररुत नभ, वन में व्यापि रही यों । 
मनसिज खेल्पो फाग,घुँमरि घुरि रह्मौ गुलाल ज्यों ॥! 
--रासपंचाध्यायी (१।२५१, ५२) 
वर्षा और वसन्‍त विरहिणियों की विरह-वेदना को तीतक्ता प्रदान करते हैं। 
यहाँ तक तो बात मनोविज्ञान के अनुकूल रहती है। सम्बन्ध-ज्ञान से प्राकृतिक दृश्य 
स्मृति को जागृत कर विरह पर सान चढ़ा देते हैं-- 
“बिन गुपाल बेरिन भई कुंज । 
तब ये लता लगति अश्रति सीतल, श्रब भईं विषम ज्वाल की पुंजें ॥/ 
“+ज्रमरगीत-सार (पृष्ठ ३७) 
कृष्ण के मथुरा चले जाने पर सूर की गोपियाँ मधुवन से पूछती हैं 'भधुबन 
तुम कत रहत हरे--यहाँ तक भी कुशल है, जायसी ने तो सारी प्रकृति को विरह से 
व्याप्त दिखाया है। तालाब की मिट्टी की दरारें और गेहूँ का बीच में से फटा हुआ 
होना विरह के कारण- ही बतलाया है। इसकी यही व्याख्या हो सकती है कि कवि 
विरह-वर्णोन में इतना तन्‍्मय हो गया है कि उसको चारों ओर विरह-ही-विरह दिखाई 
देता है । ऐसी बात कवि की अपेक्षा विरही पात्र के मुख से कहलाने में अधिक स्वाभा- 
विकता रहती है । 
प्रकृति में संवेदना देखने को रस्किन ने संवेदना का हेत्वाभास (778४७०४४० 
(99०9) कहा है । कालिदास ने मेघदूत में विरही यक्ष के द्वारा मेघ से संवेदना की 
याचना कराई है किन्तु उन्होंने स्त्रयें इस बात के अनोचित्य का अनुभव किया है 
और कहां है कि कामी लोग चेतन और अचेतन का अन्तर नहीं करते “कामार्चाहिं 
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प्रकृतिकृपणाइचेतनाचेतनेय' (पूर्वमेघ ५) भक्त कवि नन्ददासजी ने इसी विचार को 
लेकर कहा है-- 
को जड़, को चेतन कछ न जानत विरही जन । 
--शास-पंचाध्यायी (२॥५) 
इस बात का श्री कन्हैयालाल सहल ने अपनी 'समीक्षाञ्जलि' में संवेदना के 
हेत्वाभास शीर्षक लेख में अच्छा विवेचन किया है। वेसे एकात्मवाद के आधार पर जड़ 
और चेतन में कम अन्तर रह जाता है। मारतीय घर्म और दशशव प्रकृति को चेतन से 
अनुप्राशित मानता है, इस दृष्टि से इस हेत्वामास में कोई तीव्रता नहों रहती है, फिर 
भी व्यावहारिक दृष्टि से अचेतन वस्तुझ्नों से चेनन-क्रा-सा काम लेने को, जैसे मेष और 
पवन को दूत बनाने को , श्रौचित्य-विरुद्ध ही माना है। श्राचार्य भामह ने इन बातों को 
दोष माना है-- 
अयुक्तिमद्यथा दृता जलभुन्मारुतेन्दव: । 
तथा अ्रमरहारीतचक्रवाकशुकादय: ॥* 
--काव्यालंकार (१।४२) 
भामह ने बादल, वायु, चन्द्र, भौरा, चक्रवाक, शुकादि सभी दूतों द्वारा सन्देश 
भेजना अ्रयुक्तिमतृ कह दिया है ! बुद्धिवाद का प्रभाव उस समय भी था । 
संवेदना के हेत्वाभास की बात को कालिदास भी जानते थे किन्तु विरहु की 
तीव्रता के वर्णन में वह हेत्वाभास भी सत्य का परिचायक होता है। कभी-कभी जेसे 
श्रीरामचन्द्रजी के प्रशन-- हे खग म॒ग ! हे मधुकर श्रेनी । तुम देखी सीता मृगनयनी ।। 
में चेतन-प्रचेतन का अ्रभेद मन की वास्तविक विरहजन्य उन्माद-दहशा का द्योतक 
होता है । 
सूर ने भी कृष्ण के वियोग' में गोपियों के साथ जमुना को “विरह-जर-जारो' 
कहलाया है--- 
'देखियत कालिदी श्रति कारी 
कहियो, पथिक ! जाय हरि सों ज्यों भई विरह-जर-जारी ॥ 
“ज्रमरगीत-सार (पृष्ठ १०७) 
किन्तु जायसी और उनमें इस का भ्रन्तर है कि सूर ने मधुबबन और जमुना को 
ही लिया है जिनसे कि श्रीकृष्ण का विशेष सम्बन्ध था, उन्होंने जायसी की भाँति सारी 
प्रकृति को नहीं लिया । 
इस प्रकार हम देखते हैं कि साहित्य में प्रकृति-वर्णन की जितनी विधाएँ हैं--- 
(१) आलम्बनरूप से, जैसे संस्क्ृत-काव्यों में और कुछ गोस्वामीजी में जैसे रामपदा- 
ड्विंत चित्रकूट को लेकर तथा शुक्लजी, प्रसादजी, पन्‍त, निराला आदि की रचनाओं में 
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(२) उद्दीपनरूप से, जसे हिन्दी कवियों के ४. «7 एवं बारहमासा आदि में (३) 
मानवी व्यापारों के लिए अनुकूल पृष्ठभूमि के रूप में, जैसे 'कामायनी' के आशा सर्ग 
में' भ्ररुणोदय श्रद्धा के आगमन के लिए अनुकूल सुरम्य पृष्ठभूमि तैयार कर देता है-- 
'उषा सुनहले तीर बरसती जय लक्ष्मी-सी उदित हुई,, (४) अलंकार-योजना में 
जैसे सूर आदि में कृष्ण के सौन्दर्य-वर्णन में---“मनो प्रात की घटा साँवरी तापर श्ररुन 
प्रकास ।, (५) उपदेश-ग्रहणारूप से, जंसे अ्रन्योक्तियों में--'बाज पराये पानि पर तू. 
पच्छीनु न मार ।---अ्रथवा तुलसीदासजी के वर्षा और शरद-वर्णन में 'उदित अगस्त 
पन्‍्य-जल सोखा, जिसमि लोर्भाह सोर्षाह सन्‍्तोषा ।, (६) मानवीकरणरूप से, जैसे 
निरालाजी की सन्ध्या-सुन्दरी में दिवसावसान का समय, मेघमसय श्रासमान से उतर 
रही है, वह सन्ध्या-सुन्दरी परी-सो, धोरे-धीरे-धोरे / (७) ईश्वर-सत्ता की अ्रभिव्यक्ति 
के रूप से, जैसे वड़्‌ स्वर्थ, प्रसाद, पन्त भ्रादि मैं-- 
(क) प्राची के श्ररुण मुकुर में, | 
सुन्दर प्रतिबिम्ब तुम्हारा । 
उस श्रलस उषा में देख, 
ग्रपनी श्राँखों का तारा॥ 
- प्रसाद (आँसू, पृष्ठ ६७) 
(ख) एक हो. तो असीम उल्लास 
विदव में पाता विविधाभास; 
तरल जलनिधि में हरित विलास, 
शान्त अम्बर में नील विकास; 
वही उर-उर में प्रेमोच्छवाप्त, 
काव्य में रस, कुसुसों में बास; 
ग्रचल तारक पलकों में हास, 
लोल लहरों में लास !! 
“पन्‍न्‍्त (भ्राधुनिक कवि, पृष्ठ ४१) 
... इन सबमें जड़-चेतन का सामञ्जस्य स्थापित कर प्रकृति को मानव के समकक्ष 
बनाने को. मानवी दृष्टिकोण परिलक्षित होता है। इतना ही नहीं यह बात साहित्य 
की सहितता और समन्वय-बुद्धि का परिचायक भी है। केशव आदि ने (सेनापति ने भी 
इलेष-प्रधान छन्दों में) केवल चमत्कार-प्रदर्शन के लिए जो प्रकृति-वर्णण किया है वह 
चाहे कवि के पाण्डित्य के लिए हम से प्रशंसा के दो शब्द कहला ले किन्तु उसमें कवि 
का प्रकृति के प्रति प्रेमभाव नहीं दिखाई देता है । केशव ने श्रक (अ्रकौ्आ और सूर्य ) के 
इलेष के आधार पर दण्डक-वन में प्रलयकाल के सूर्यो-का-सा प्रकाश कराया है---बेर 
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भयानक-सी श्रति लगे, अकंससूह जहाँ जगमगे' (रामचन्द्रिका, श्ररण्यकाण्ड ) --किश्तु 
इस बात में बिहारी ने श्रधिक सुबुद्धि का परिचय दिया है--- 
गुनी गुनी सबक कहें, निगुनी गुनी न होतु । 
 सुन्यो कहेँ तरु श्ररक तें, श्ररक-समानु उदोतु ॥' 
“--बिहारी-रत्नाकर (दोहा ३५१) 
हमारे काव्यग्रन्थों में प्रकृति को अलंकार तथा अलंकाये दोनों रूपों में ऊँचा 
स्थान मिला है। महाकाव्यों में प्राकृतिक दृश्यों को भी वायक आ्रादि के साथ वर्ष्य 
विषयों में रखा है--- 
सन्ध्यासुययन्दुरजनीप्रदोषध्वान्तवासरा: । 
प्रातमंध्यान्हुमृगयाशेलत्त वनसागरा:. ॥। 
“साहित्यदर्परण (६।३२२) 
केशवदासजी ने वण्ये-विषयों के वर्णन को भी अलंकार मानकर ऐसे विषयों 
की बड़ी लम्बी सूची दी है। उसमें रंग--जैसे सफेद (कीरति, शरद्घन, चन्दन, हंस 
आदि), काला (जम्मू, जमुना, भील, मृगमद श्रादि), पीला (चम्पक, वीररस, बृह- 
स्पति, चपला, केशर आदि) आदि और उस-उस रंगवाली वस्तुएँ तथा गुण, जैसे 
सम्पूर्ण गोल, चञ्म्चल आदि के साथ उन गुणों से विशिष्ट वस्तुएँ भी गिनाई हैं, 
इनके साथ कविप्रिया में भूमि के भूषण गिनाते हुए प्राकृतिक वस्तुओं की भी सूची दी 
है, वह इस प्रकार है--- 
देश नगर बन बाग गिरि, श्राश्रस सरिता, ताल । 
रवि शशि सागर भूमि के, भूषरण ऋतु सब काल ॥४ 
“कविप्रिया (छुटा-प्रमाव-मूमिभूषणवर्णन १) 
इसके बाद उन्होंने एक-एक शीष॑क के श्रन्तर्गत आनेवाली वस्तुएँ भी गिनाई हैं 
जेसे वन के वर्णन में वे निम्नलिखित वस्तुएँ बतलाते हैं-- 
सुरभी, इस बन-जीव बहु, भूतप्रेतमय भोर। 
मिल्‍ल-भवन बल्‍ली-विटप, दववन बरणहुँ घीर ॥! 
“कविप्रिया (छठा-प्रभाव-भूसिभूषणवर्णन ६) ' 
इय प्रकार रीतिकाल में काव्य के वण्यं-विषयों की परम्परा-सी बन गई थी। 
रामचन्द्रिका में तो परम्परा का पालन किया ही गया है किन्तु रामचरितमानस में भी 
प्रायः ये विषय भ्राए हैं ॥ रामचन्द्रिका और कविपध्रिया में समान रूप से आए हुए ऐसे 
कुछ छन्दों की तालिका लेखक की 'हिन्दी-काव्य-विम्श” पुस्तक के श्रन्त में देखी जा 
सकती है। स्वाभाविक रूप से भी महाकाव्यों में ये विषय झा ही जाते हैं किन्तु जहाँ 
ये वर्णन प्रसंग में घपीटकर लाए जाते हैं और एक बाँघी हुई परिपाटी के भ्रनुकूल किए 
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जाते हैं वहीं ये निनन्‍्च हो जाते हैं । इभ भ्रर्थात्‌ हाथी का वर्णन प्रत्येक वन. के सम्बन्ध 
में सम्भव नहीं और प्रत्येक वत में चन्दन के वृश्न का भी वर्णाव नहीं हो सकता । 'चंदस 
न वने-वने वर्णात तिजी निरीक्षण पर आश्रित रहने चाहिएँ। 

अ्रतुभाव--विभावों के दर्शन से मन में जो भाव उत्पन्न होते हैं वे मन की 
चहा रदीवारी में बन्द नहीं रहते हैं । वे अपना बाह्य प्रकाश, आश्रय की चेष्टाश्रों में 
चाहते हैं। उनके द्वारा ही भावों का अनुमान होता है। भावों के वे अनुमापक होते 
हैं । अनुभावों की साहित्यदपंण में इस प्रकार व्याख्या की गई है । 

'उबबुद्ध कारण: स्वें: स्वेबहिर्सावें प्रकाशयन । 
लोके यः कार्य्यरूप:ः सोडनुभाव: काव्यनादययों: ॥/ 
“साहित्यदपंरण (३।१३२) 
अर्थात्‌ आलम्बन, उद्दीपना दि अपने-अपने व. रखों से उत्पन्न भातों को बाहर प्रका- 
श्ित करनेवाली लोक में जो कार्यरूप चेष्टादि होती है, वे ही काव्य नाटकादि में निबद्ध 
होकर अनुभाव कहलाते हैं| दशरूपककार ने अनुभावों की परिभाषा इस प्रकार दी है । 
अनुभावो विकारस्तु भावसंसुचकात्मक:' द 
-“इशरूपक (४॥३) 
श्र्थात्‌ अनुभाव भावों की सूचना देने वाले विकार (परिवर्तन) हैं। अनुभाव 
शब्द के व्युत्पत्यर्थ भी भाव के पीछे होनेवाले हैं । अनु का अर्थ पश्चात्‌ है। ये लोक 
में कार्यरूप हैं किन्तु रस व्युत्पत्ति में ये भी कारण रूप हैं । 

(जनान्तरेषु अनुमानयन्‌ श्रर्थात्‌ दूसरे लोगों में भावों का अनुमान कराते 
हुए) हमारे यहाँ नाटक के सम्बन्ध में इन वाह्म व्यंजकों का विशेष अध्ययन किया 
गया है। अनुभाव स्थायी ओर सबज्ज्वारीभाव दोनों के ही होते हैं। गुस्से में मुठठी 
बाँघना, होठ फड़कना, नेन्नों का लाल हो जाना आदि अनुभाव हैं। एक विशेष प्रकार 
के अनुभाव हैं. जिनको सात्विक भाव कहते हैं। उनके महत्त्व के कारण ही उनका 
विशेष उल्लेख होता है-- क्‍ द 

“विकारा: सत्त्वसस्भृता: सात्विका: परिकीत्तिता: । 

सत्वमात्रोद्भवत्वात्ते भिन्‍ना अप्यनुभावतः ॥।' क्‍ 
ऊ:साहित्यंदपंरण (३॥१३४-३५) 
... अर्थात्‌ सत्व से उत्पन्त विकार (परिवर्तन) सात्विक भाव कहलाते हैं। सत्व 
भाव से उत्पन्त होते के कारण ये अनुभावों से अलग गोबलिवर्द' न्याय से निकाले 
गए हैं । गोबलिवदे न्याय का अभिप्राय होता है किसी का विशेष रूप से उल्लेख करना 
जैसे गाएँ आ गईं कहने में बेल भी आ जाते हैं किन्तु बलों का विशेष रूप से उल्लेख 
भी किया जा सकता है। गाएँ आ गईं, बेल भी ञ्रा गए। इसमें बलों को मुख्यता 
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मिल जाती है । इसी प्रकार के सात्विक भावों का अनुभावों के अन्तर्गत होते हुए भी 
विशेष उल्लेख होता है | सत्व का अर्थ सतोगुण है । दशरूपक के टीकाकार धनिक ने 
सत्व की इस प्रकार व्याख्या की है--- 
वरगतदुःघहुर्षा दिभावनायामत्यन्तानकूलान्त: करणत्वंसत्वम्‌' 
प्र्थात्‌ पराये सुःख-दुःख में मन की अत्यन्त अनुकूवता को सत्य कहते हैं । सात्विकभाव 
श्राठ हैं-स्तम्भ (अंगों की विष्कितवा), स्तेंद, रोगांच वेव्र (कम्य), स्त्ररभंग (गद- 
गद कंठ) बेवर्य, मँह का रंग फीका पड़ जाता, अश्ु, प्रतय (यंज्ञाशुन्यता आ जाना) । 
रसात्मक वाक्य होने के कारश काव्य का' मूल रूप रागात्मक या 
भावात्मक है। फिन्तु उप्रमें भी भाव का विचारों से, जितका बुद्धितत्व से विशेष 
... सम्बन्ध है, नितान्‍त >िच्छेद नहीं रहता। साहित्य में 
भाव और _- जहाँ शब्द और पभ्रर्थ के सहित होने का भाव रहता है 
विचार वहाँ रागात्मक-तत्त्व-प्रधात भावों और बुद्धितत्त्व-प्रधान 
विचारों का भी सामज्जस्थ रहता है, च है गद्य और पद्म के 
रूपों में तत्त्वों की मात्रा का भेद हो। गद्य में विचारों की प्रधानता रहती है और 
पद्म में भात्रों की । यह युग गद्य-प्रधाव है, इसलिए हमारे सामने यह सतस्परा उपस्थित 
हो जाती है कि विचार-प्रधान साहित्य का रस को काव्य को आत्मा माननेवाले विचा रकों 
के रस-विधान में क्‍या स्थान होगा ? प्राचीन पद्मात्मक साहित्य में भी विशेषकर 
नीति-पग्रन्यों में विचार की कमी नहीं थी। यद्यपि बहुत से नीति-प्रन्थ शास्त्र के अ्रन्तगत 
माने जायेंगे तथापि नीति के कुछ छन्द अवश्य (जसे भत्‌ हरि के नीतिशतक के ) काव्य 
' की कोटि में श्रा सकते हैं। श्राजकल उपन्यास, कहानी, नाटक आादि में उद्देश्य को तत्त्व 
के रूप में प्रधानता दी जाती है | उद्द बय का सम्बन्ध विचारों से है। क्या हम जिचा- 
रात्मक साहित्य को रस के क्षेत्र से बाहर रकखेंगे ? हमारा मानसिक संस्थान बड़ा संकुल' 
है। विचारों में थोड़ा-बहुत रागात्मक अंश अवश्य रहता है, इसी प्रकार भाव के साथ 
विचार भी अनुष्यूत् पाये जाते हैं। दाशनिक और साहित्य की विचारात्मक रचना 
में यही अन्तर है कि उप्तकी सृष्टि शुद्ध विचारात्मक होती है, साहित्यिक की सृष्टि 
विचारात्मक होती अवश्य है किन्तु उसके विचार भाव-प्रेरित होते हैं । वे विचार 
कवि या साहित्यिक के जीवन के प्रप्ति रागात्मक प्रतिक्रिया के फन्न होते हैं। साहि- 
त्यिक भाव-प्रेरित होकर ही जीवन को देखता है और उसके भावों के केन्द्र-बिन्दुश्रों 
के सहारे विचार इकट्ठे होने लगते हैं, ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार कि मिश्री के कुजे _ 
में धागे धौर बाँस की खपच्ची के सहारे मिश्री के कण इकट्ठे हो जाते हूँ। साहित्यिक 
के सैद्धान्तिक विवेचन सामान्य होते हुए भी व्यक्ति-आ्राश्चित होते हैं और व्यक्तित्व 
नितान्त भाव-निरपेक्ष नहीं होता है । द 
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आजकल के उपन्यास चाहे जितने विचार-प्रधान हों किन्तु उनके मूल में भाव 
ही रहते हैं। आधुनिक समस्यात्मक नाटक भी अन्त में भावमूलक ही ठहरते हैं । 
यही हाल उपन्यासों का है । प्रेमचन्दजी के उपन्यासों में पीड़ित मानवता के प्रति 
करुणा और उसके उद्धार के लिए उत्साह की भावना रहती है, इसलिए वे वीररस 
के व्यापक रूप के अन्दर्गत समझे जायेंगे । इसी प्रकार साहस-प्रधान उपन्यास वीररस 
के ही काव्य कहे जायेंगे | चरित्र-प्रधान उपन्यासों के नायकों में जो भाव-प्रधान होगा 
उसी के अनुकूल उनका रस निर्धारित होगा | सेक्स-प्रधान उपन्यास श्यंगाररस या 
उसके रप्तामास का रूप माने जायँगे । यदि किसी उपन्यास में किसी कृप्रथा की बुराई 
है तो वड़ वीभत्स में ही शामिल हो जाएगी किन्तु जो बुराई शोषक के कारण शोषित 
में श्राती है वह करुणा का ही विषय होती है। शोषक का मनोव्यापार वीभत्स का 
विपय बनेगा। हास्य-व्यंग्य-प्रधान उपन्यास या नाटक हास्यरस के उदाहरण कहे जायेंगे । 
भ्राजकल के उपन्यासों में यह निर्धारित करना तो कठिन हो जाता है कि उनमें 
कौन-सा रस-प्रधान है किन्तु रस की दृष्टि से उनका विश्लेषण किया जा सकता है। 
कुप्रथाओं के प्रति जो विद्रोह हो वह वीर का ही रूप समझा जाएगा। उसमें रोद्र, 
सात्विक क्रोध के रूप में और वीभत्स, अंगरूप से आ सकते हैं। सेवा-सदन में 
वेश्याग्रों के उद्धार के सम्बन्ध में जो नायिका (सुमन) का उत्साह है वीर का ही रूप' 
है । उसमें हिन्दू समाज में जो वेश्याप्रों के प्रति आदर-भावना है, वह वीभत्स का उदा- 
हरण है । “गबन' का मूल उद्देश्य है--स्त्रियों के आाभूषण-प्रेम तथा पुरुषों के वेभव- 
प्रदर्शन का दुष्परिणाम और पत्नी का पातिब्रत-प्रेरित नैतिक साहस और सुधार- 
भावना का उद्धाटव करता । रस की दृष्टि से इसकी हम श्वृंगार-रसाभास से सच्चे 
श्ंग।र की ओर अग्रसर होता कहेंगे । अंगरूप से भयानक का भी समावेश हो गया 
है। पकड़े जाने के भय से कलकत्ते जाते हुए रमानाथ की भयाकुल मनोवृत्ति को 
दिखाने में मुन्शी प्रेमचन्द पूर्णया सफल हुए हैं । 
नीति के दोहों, अन्योक्तियों आदि के सम्बन्ध में हम यही कह सकते हैं कि 
राजनीति के दोहे या छन्द तो वीर के ही अन्तर्गत आएंगे और कुछ शान्त से सम्बन्धित 
समभे जाएँगे । जहाँ तक सदृच्यवह्ार और मानवता का प्रदन है वहाँ तक वह शान्तरस 
के ही विषय होंगे । कुछ उक्तियाँ राजनीति से सम्बन्धित होने के कारण वीररस की 
कही जाएँगी । ह | 
भाव--अ्रपने संकुचित अर्थ में भाव अ्रपरिपक्व रस को कहते हैं किन्तु व्यापक 
अर्थ में मन के विकार-मात्र को कहते हैं और उसमें स्थायी और सब्_्बारी दोनों ही भाव 
आ जाते हैं । इतना ही नदों उन भात्रों के बाह्य व्यव्जक अनुभाव और सात्विक भाव 
भी भाव की ही संज्ञा में आते हैं । स्थायी'भावों का सम्बन्ध हमारे जीवन की रक्षा 
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तथा उससे सम्बन्धित हमारी प्रारम्भिक झ्रावश्यकताओं से है। इनका विस्तार भी शौर 
इनकी तीक्रता भी दोनों ही ऋधिक दिखाई देती हैं | शंगार, करुण, शोद्र, वीर और 
भयानक तथा वात्सल्य के स्थायी भावों से पशु-क्षी भी प्रभावित मालूम होते हैं । 
सञ्चारी भावों का सम्बन्ध हमारी ग्ात्मरक्षा से बिल्कुल सीधा नहीं है वरन स्थायी 
भावों द्वारा है। रति, क्रोध, उत्साह, बिस्मय झ्रादि हमारी जीवनरक्षा से सम्बन्धित हैं । 
हर्ष, ग, दीनता, ग्लानि, ब्रीड़ा (लज्जा), असया (डाह--विशेषकर सपत्नी से ) श्रादि 
गौण मनोवेग हैं और वे स्थायी भावों को पुप्ट करते हैं। इनका स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं 
होता । ये दूसरे भात्रों के सहायक होकर ही जीवित रहते हैं। अन्य भावों से चाहे वे 
विरुद्ध हों और चाहे भ्रविरुद्ध स्थायी भावों के तारतम्य में श्रन्तर नहीं पड़ता है। वे 
समुद्र की भाँति और भावों को भी अपने में मिला लेता है इस सम्बन्ध में दशरूपक- 

कार धनञ्जय ने लिखा है--- 

“(विरुद्धरविरुद्धे्वा भावधिच्छियते न यः। 
श्रात्मभाव॑ नयत्यन्यन्यान्स स्थायी लवणाकर: ॥' (४।१४) 
इसी को रस का मूल माना गया है । साहित्यदपंशकार ने भी कहा है कि 
जिसका विरुद्ध या अ्रविरुद्ध भाव तिरोभाव करने में अर्थात्‌ छिपाने या विलीन करने 
में भ्रसमर्थ रहते हैं श्रौर जो रसरूप अंकर का कन्द (जड़) होता है उसे स्थायी भाव 
कहते हैं-- 
'अविरुद्धा विरुद्धा वा 
ये तिरोधातुमक्षम्ता: । 
आस्वादांकुरकन्दो5सो 
भाव: स्थायीति सम्मत:' 

क्‍ - साहित्यदपंणा (३॥१७४) 
हमारे यहाँ समीक्षा-्क्षेत्र में रथायी भावों और उनके सब््चारी भावों का क्षेत्र 
बड़ा विस्तृत है। ये सज्चारी भाव स्थायी भावों की रूपरेखा निश्चित कर उनमें 
रंग भरते हैं और उन्हें भी सफलता प्रदान करते हैं। स्थायी भाव तो अधिकतर अनु- 
मित ही रहता है। वह अपने सञ्चारियों से ही पहचाना जाता है। झनुभाव भी 
स्थायी भाव का अस्तित्व निश्चित कराते हैं। ये सभी भाव रस की प्रभिव्यक्ति में 
उसके काररणरूप से स्थान पाते हैं। एक रस के स्थायी भाव जब किसी दूसरे रस के 
अंग बनकर गाते हैं सञझ्वारी कहे जाते हैं, जैसे शंगार के साथ हास्य, वीर के 
उत्साह के साथ, भयानक और वोभत्स इन भावों के अ्रतिरिक्त रसाभास, भाव, 
भावाभास, भावोदय, भाव-श।न्ति, भाव-सन्धि, भाव-शवलता, ररा-मंत्री आदि सभी 


रु के 


विषय भाव-जगत के विस्तार में समाविष्ट माने जाते हैं । भाव रस से स्वतन्त्र 
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नहीं है और न भावों के बिना रस की स्थिति है। वे बीज वृक्ष न्याय से एक-दूसरे 
को प्रकाशित करते हैं--'न भावहीनो$स्ति रसो न भावों रसवर्जितः (नाट्यशास्त्र-- 
चौखम्बा संस्कत सीरीज, 5।३६ ) 
संचारी भाव--इनको व्यभिचारी भाव भी कहते हैं--व्यभिचारी शब्द “वि 
अभि उपसर्गों तथा चर धातु से जो चलने के अर्थवाली होती है, बता है । 
विशेषादाभिश्ख्येन चरन्ता व्यभिधारिरत 
स्थायिन्यन्मस्त निर्मग्तास्त्रय स्त्रशच्च तसख्िदा: --- (साहित्यदपंण,२।१४६) 
श्र्थात्‌ जो विशेष रूप से (उत्कर्ष भाव) और अभिमुख्येन (श्रनुकूलता के 
साम्य) ग्राते-जाते हैं वे व्यभिचारी कहलाते हैं । वे स्थायी भाव समुद्र में बुदबुद की भाँति 
आविर्भत और तिरोभत होते रहते हैं। इनकी संख्या तेतीस है । ये इस प्रकार है-- 
“निर्वेदावेगदेन्यश्रमसदजड़ता औग्रामोहों विधोध 
स्वप्नापस्मा रगर्वाम रणमलसतामषेनिद्रावरित्या: 
श्रोत्सुक्योन्मादशंकाः स्मृतिसतिसहिता 5फाधिसत्रासलज्जा 
हर्षासुया विषादा: सदतिचपलताग्लानिचिता वितर्काः । 
(साहित्यदपंण ३१४७) 
श्र्थात्‌ (१) निर्वेद--तत्वज्ञान के कारण जो अपने को घिक्क्रारना होता है उसे 
निर्वेद कहते हैं । तत्वज्ञान से उत्पन्त आत्मावमानना शानन्‍्त का स्थायी भाव होता है । 
अन्य अवस्थाओओं में ज॑ंसे नैराइयादि में सब्न्चारी होता है।। (२) आावेग--वर्षा, 
उत्पात, अग्नि, राजविप्लव, शास्त्र, सर्प, हाथी आदि के कारण उत्पन्त जो सम्श्रम 
अर्थात्‌ जो मानसिक व्याकुलता या घबराहट उत्पन्त होती है। (३) देन्य (४) श्रम -- 
रति, मार्ग-गगमन की थकावट जो इवास और निद्रा को लाती है उससे उत्पन्त मान- 
पिंक अवसाद को श्रम कहते हैं। थकावट चाहे भौतिक हो किन्तु वह एक विशद्वेष मान- 
सिक स्थिति पेदा कर देती है। (५) मद--सम्मोहन और आनन्द के मेल की मानसिक 
ग्रवस्था, इसमें एक नशे की सी अश्रवस्था होती है । इसके वश उत्तम प्रकृति का लेटा 
रहता है, मध्यम प्रकृति का हँसता है और गाता है और नीच प्रकृति. का बकता और रोता 
है । (६) जड़ता--कतंव्य-विमूढ़ता यह भौतिक तो होती है किन्तु मानसिंक' स्थिति से 
ही ऐसी दशा झाती है। (७) उमग्रता--दूसरे के शौर्य और ग्रपराध से,श्रर्थात्‌ श्रनाचार 
से उत्पन्न जो प्रचण्डता आती है। (८5) मोह--भय, दुःख आदि के कारण जो सिर चक- 
राने और संज्ञा के खो बेठने-क्री-सी मानसिक अवस्था होती है। (६) विबोध--स्वप्ना- 
बसस्‍्था के जाग्रत या चेतन हो जाने की जो मानसिक अवस्था होती है, यह एक भावात्मक 
अवस्था है जिसमें अपनी स्थिति का ज्ञान रहता है। (१०) स्वप्न--यह भी भौतिक 
अवस्था है किन्तु यह भी निद्रा और जागरण के.ब्ीच की मानसिक अवस्था है (११) 
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अपस्मार--मूर्छा, यह भौतिक अधिक है किन्तु इसमें कुछ झ्ावेग और संज्ञा घृन्यता 
की मानसिक अवस्था रहती है।॥ इसमें अश्ज्ञात और दमित वासनाग्रों का वेग रहता' 
है। (१२) गर्ब--प्रभाव, त्रिद्या, सम्पत्ति और कुलीनता के श्रभिमान को गव कहते हैं। 
मद में मोह और ग्रावनद-सा रहता है, गव में कुछ तेजी रहती है । (१३) मरण--- 
ग्रत्यन्त वौथिल्य की अवस्था साहित्य में वास्तविक मरणश का कम वर्णन किया जाता 
है । साहिस्यथासिद्रियों ने कहा है---.ता विधि सरनो वरनिये, जामें रस न नसाय' (१४) 
ग्रालस्थ--श्रम, गर्भादे से जड़ता की जो मानसिक स्थिति उत्पन्न होती है उसे श्रालस्य 
कहते हैं। यह नायिकाओं का एक श्राभूपण भी कहा गया है; इस अवस्था में कुछ अच्छा 
नहीं लगता है। (१५) अ्रमर्ष--निन्‍्दा, शआक्षेप, अपमान आदि से उत्पन्न क्रोध में आवेग 
और क्रियाशीलता की धमकी अ्रधिक रहती है। श्रमर्ष में मानसिक कुढ़न और गये 
की भावना अधिक रहती है। (१६) निद्रा--चेतनता का कली की तरह बन्द हो जाना ' 
यह भी एक भावात्मक मानसिक अवस्था है। (६७) अझ्वहित्यथा--भय, गौरव और 
लज्जा के द्वारा मन के ६ को छिपाने को अ्रवहित्था कहते हैं । शकुन्तला को दुष्यन्त 
के साथ समागम का जो हपे हुआ था उसे उसने कण्व के आने पर छिपाने का प्रयत्न 
किया था, यह अच्छा उदाहरण है । (१८) औत्सुक्य--इष्ट की अ्रप्राप्ति के कारण 
प्रतोक्षा के समय की ग्रसहिष्णुता और चित्त की तपन। (१६) उन्माद--कम्प, शोक, 
भय आदि में भाव की तीन्ता के कारण मन की असाधारण स्थिति में जो प्रव्यवस्था 
होती है और जिसका प्रकाश शब्दों और शारीरिक क्रियाप्रों में भी होने लगता है। (२०) 
शंका--भावी अनर्थ की चिन्ता । (२१) स्मृति--सादुश्य ज्ञान से पूर्वाचुभव की मान- 
सिक पुनरावत्ति। (२२) मति--नीति-मार्ग के अनुकूल श्रात्म-निश्च प । (२३) व्याधि-- 
ज्वरादि शारीरिक दुःख की चेतता जो विरहादि से उत्पन्त होती है। उन्‍्माद, श्रपस्मार, 
व्याधि तीनों ही प्रायः भय, वियोग श्रादि की अ्रप्रिय मानसिक शअ्रवस्थाओ्रों से होते हैं । 
अपस्मार में अंग-विक्ृृति, शैथिल्य, मुख-फेत, हाथ-पेर पीटना होता है; उन्‍्माद की झ्रभि- 
व्यक्ति आक्ृति और चाल-ढाल में श्रधिक होती है । उन्‍्माद की चेतनता रहती है. किन्तु. 
अ्रव्यवस्थित अपस्मार में कुछ सम्मोहन-की-सी दशा होती है। अ्पस्मार की अवस्था 
क्षरि[क होती है । उनन्‍्माद उससे कुछ श्रधिक स्थायी होता है। व्याधि शारीरिक अ्रधिक 
होती है किन्तु उसके मानसिक कारण होते हैं और उसकी चेतना भी एक अस्वस्थतः 
की होती हैं (२४) त्रास--प्राकृतिक का रणों से जो भय उत्पन्न होता है उसे त्रास कहते 
हैं 'निर्धातविद्युदुल्का्रस्न्रास:' तिर्वात वायु के वेग को कहते हैं। बिजली आदि भी 
इसी प्रकार के कारण हैं | ( श्र ) ' त्रीडा--ल्ज्जा को कंहते हे अवहित्था में हर्ष 
का गोपन रहता है। यह एक मानसिक अवनति की दशा होती है, ब्रीडा में श्रपराध 
के कारण सिर का भ्रवनयन रहता है श्रर्थात्‌ सिर भुका रहता है और आदमी बात 
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' संकोच के साथ करता है । उसकी बात में धृष्टता श्र्थात्‌ तेजी नहीं रहती है । 
(२६) ह--इष्ट--प्राप्ति पर मन का प्रमाद । (२७) अ्रसुया--दूसरे की विशेषकर 
सपत्नी के सुख-वैभव से ईष्या। (२८) विषाद--उपायों के अभाव के कारण जो 
उत्साह का अ्रभाव या निराशा उत्पन्‍्न होती है उसे विषाद कहते हैं, यह करुण रस के 
स्थायी शोक से भिन्‍न है । शोक में घटना होने के पश्चात्‌ वेराइय रहता है। इससे 
घटना से पहले नराश्य रहता है। विषाद शोक से कूछ हलका होता है। (२६) धृति--- 
धेर्यं, सफलता में उत्फुल्ल न होना श्रौर विषाद में खिन्‍न न होना । यह ज्ञान से उत्पन्न 
होता है | इसमें प्रसन्‍नता का भाव रहता है । मन की उत्तेजना और क्षोभ का अ्रभाव 
रहता है । (३०) चपलता--मात्सय, द्वेष, रागादि से उत्पन्न चित्त की अ्रस्थिरता | यह 
घेयं का उल्टा है, वीर में धृति रहती है और क्रोध में चपलता । (३१) ग्लानि--- 
रत्यादि या शअ्रन्य लज्जाजनक कार्यों से उत्पन्न मन की शिथिलता या असामथ्य का 
भाव । ग्लानि और श्रम दोनों में शथिल्य रहता है किन्तु ग्लानि मानसिक अधिक होती 
है । ग्लानि में ग्रनौचित्य के ज्ञान से शारीरिक दोथिल्य आता है । श्रम में भोतिकता 
ग्रधिक होती है.। बाहर का प्रभाव भीतर मन पर पड़ता है। ग्लानि में भीतर का 
प्रभाव बाहर पर अ्रधिक पड़ता है । (३२) चिता--हित के अलाभ में उसकी प्राप्ति के 
लिए चित्त की विकलता | इसीलिए प्रसाद जी ने चिन्ता को श्रभाव की चपल बालिके' 
कहकर सम्बोधित किया है। श्राशंका अधिकतर भावी अनिष्ट की होती है । आशंका 
में अनिप्ट का भाव लगा रहता है | चिन्ता में सुख का अभाव है। श्रीकृष्ण के कंस के 
निमन्त्रण पर मथुरा जाने में यशोदा को झ्राशंक्रा थी और कंस के मारे जाने पर उद्धव 
के हाथ संदेशा भेजने में 'संदेसों देवकी सो कहियो' में चिन्ता है। (३३) वितके--- 
संदेह के कारण विकल्पों पर विचार .को कहते हैं। ये सञ्चारी भाव हैं। इनके 
अतिरिक्त और भी सञ्चारी हो सकते हैं । 

दंका-समाधान--सञ्चारी शावों के सम्बन्ध में एक दहंका तो यह उपस्थित 
की गई है कि श्रम, स्वप्न, निद्रा, विरोध, अपस्मार, उन्माद, व्याधि सब््चारी भाव 
भौतिक हैं। इनका मन से सम्बन्ध नहीं है । इस शंक। का हम किसी अंश में व्याख्या 
में निराकरण कर चुके हैं। श्रम की भौतिक स्थिति अवश्य है उसके अनुकूल मान- 
सिक स्थिति भी है। यही हाल निद्रा, विबोध आदि का है। दूसरी शंका यह है कि 
इनमें से कुछ, जैसे शंका, त्रास, अमर्ष और गये स्थायी भावों के मूल स्वरूप हैं । पहले 
दो का भयानक से, तीसरे का रोद्र से और चौथे का वीर से सम्बन्ध हो सकता है। 
शंका अनिष्ट की सम्भावना पर होती है । भय वास्तविक है, इनका अन्तर स्पष्ट है । 
त्रास और भय में कम अन्तर है किन्तु त्रास विज्येष रूप से भौतिक कारणों से होता 
है | अमष और क्रोध का श्रन्तर कुछ सुक्ष्म है। अमषे में अनिष्ट की अपेक्षा अपमान 
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प्रधिक रहता है, और उममें चिढ़त या कुडन प्रधिक होती हैँ । गये तो बिल्कुल 
स्वृतन्त्र है । ये सम्वारी भाव यदि स्थायी भावों से पूर्व रूप भी कहे जाएँ तो भी 
अनुपयोगी नहीं, क्योंकि पूर्व छप विकसित रूप की अपेक्षा अधिक सुलभता से दूसरे रस 
का सञ्चारी हो सकता है। न 
... कुछ सजब्चारी भाव, जैसे मति, स्मृति, वितके और अवहिंत्था ज्ञानमूलक 

हैं । इससे उनके भाव होते में कोई बाधा नहीं पड़ती है । प्रायः सभी भाव ज्ञानाश्रित 
होते हैं किन्तु मति और 2(वित्क में ज्ञान का पुट अधिक रहता है । स्मृति में एक 
विशेष विकलता रहती है; अ्रवहित्यथा में हुए भ्रादि का पट रहता है । 

सञ्चारियों की यह संख्या पूर्ण नहीं कहीं जा सकती, देव ने छल सज्चारी 
माना है। आाचाये शुक्लजी ने चकपकाहुट को उल्लेख किया है। पशचाताप, उदासीनता 
आदि भाव भी हो सकते हैं । ३६ की संख्या न्यूनतम है जो लोग सब्न्चारियों का एक 
दूसरे में अन्तर्भाव करके संख्या को कम करने की सोचते हैं वे सूक्ष्म भेदों की ओर 
ध्यान नहीं देते । 

शव गार--रसों में शलंगाररस को मुख्यता दी जाती है। उसे रसराज भी 
कहते हैं। संयोगात्मक और वियोगात्मक उसके उभयपक्ष होने के कारण उसमें सुखद 
और दुःखद दोनों ही अ्रनुभाव झ्राजाते हैं और उसका विस्तार बहुत बढ़ जाता है, इस- 
लिए उसमें अ्धिक-से-प्रधिक (केवल चार को छोड़कर) सञ्चारी भावों का समावेश 
हो जाता है। हमारे साहित्यकारों ने श्रृंगार के विभावों (नायक-ताथिकराओ्रों) का 
ग्रावश्यकता से अधिक वर्णन किया है। श्रृंगार की रति में एक विशेष तन्‍्मयता रहती 
है, यह तन्‍्मयता का भाव सभी रसों में रहता है, किन्तु इसमें कुछ अधिक गहराई के 
साथ होती है, इसलिए भी श्रृंगार को प्रधानता मिलती है । रति का अर्थ व्यापक रूप 
में लिया जाए तो सभी उत्तम भाव इसके अन्तमगेत आ जाते हैं। साहित्यदर्पण में जो 
इसका लक्षण दिया गया है उसमें उसे दाम्पत्यं-रति में ही संकु चित नहीं किया है--- 
'रतिमंनोजुकूलेड्थें मनसः प्रवणायितम्‌' (साहित्यदर्परण, ३३१७६) । मन के अनुकूल अर्थ 
में मन को प्रेमाद्र या द्रवीभूत होने को रति कहते हैं ('नेक जु प्रिय जन देखि सुनि 
ग्रान भाव चित होय) इसीलिए वात्सल्य को भी इसके अन्तर्गत कर लिया जाता है । 
यह ॒ शब्द रबर की तरह लचीला है । इसमें मन की वृत्ति घोर ऐन्द्रिकता से लगाकर 
मन की उच्च-से-उच्च अभ्रवस्था तथा रहस्यवाद की ईद्वरोन्मुश्न प्रेम-दशा तक पहुँच 
जाती है। भरतमुन्ति ने कहा है---यत्किव्चिल्लोके शुत्ि मेध्यं दर्शनीयं वा तच्छ- 
ज्भाररेणोपमीयते' (नाट्यशास्त्र--चौखम्बा सीरीज़, श्रध्याय ६, पृष्ठ ७३) जो कुछ 
पवित्र है, दर्शवीय है उसकी शांगार से उपमा दी जा सकती है । यद्यपि श्रृंगार केः 

१. कहीं कहीं 'मेध्यमुज्ज्वल भी पाठ है। 
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दोनों ही पक्ष हैं तथापि वियोग श्ू गार को ग्रधिक महत्ता दी जाती है । सूरदासजी 
ने कहा है--- क्‍ द 
'ऊधो ! बिरहौ प्रेम कर । 
ज्यों बित्रु पुट पठ गहै न रंगाह, पुट गहे रसहि परे ॥ 
जो ऋँवों घट दहत श्रनल तनु तौ पुनि श्रमिय भरे! 
| --अमरगीत-सार (पृ० ७०) 
फिर भी संयोग भी अपनी महत्ता रखता है। उसमें ब्रह्मानन्द तो नहीं लेकिन 
उनका साहश्य अ्रवरश्य आजाता है । उसमें मनोनुकूल उच्चतम अनुभव आ जाता है, 
तभी तो रहस्यवादी उसको ईश्वरोन्मुंख प्रेम के रहस्यानुभव का उपमान बताते रहे 
हैं । कबीर से लगाकर, कबीर ही से क्या, उपनिषदों तक से रहस्थवाद में श्वृंगारिक 
भाषा का प्रयोग हुझ्ा है । उसमें प्रेमन्यान्न के अतिरिक्त और कोई पाथिव मूल्य नहीं 
रहते । रवि बाबू ईश्वर-मिलन में अलंकारों को भी बाधक मानते 'हैं श्रौर कहते हैं कि 
उनकी फ्ंक्रार में प्रियतम का मन्द-पधुर स्वर नहीं सुनाई पड़ता है--- 
तोमार काछे राखे नि श्रार साजेर अहड्ूगर। 
 ब्रलंकार जे साभे पड़े मिलने ते श्राड़ाल करे, 
तोमार कथा ठाके जे तार खुखर भंकार ।' 
>गीताञजलि (गीत ७) 
सूर ने श्ंगार की नीची-से-नीची और ऊँची-से-ऊँची दशाग्रों का वर्णत किया 
है । उन्होंने रति की अंकुरस्वरूपा प्रारम्भिक श्राक५णमयी जिज्ञासा का बहुत ही 
मनोरम वर्शात किया है । आचार शुक्लजी की अ्रमरगीत-सा।र की भूमिका से उन 
उद्धरणों को यहाँ अ्रवतरित करने का मोह संवरण नहीं कर सकता--- 
(क) 'खेलन हरि निकसे ब्रज-खोरी । 
>< कण 
गए स्थाम रवि-तनया के तठ, अंग लसति चंदनि की खोरी । 
आऔचक ही देखी तहें राधा, नेन बिसाल भाल दिए रोरी ॥ 
है 5 6 >< 
सुर स्थाम देखत ही रीके, नेत नेन सिल परी ठगोरी ४ 
“--अमरगोत-सार (भूमिका, पृष्ठ १५) 
(ख) बृभत स्थाम, “कौन तू गोरी ! 
कहाँ रहृति, काकी तु बेटी ? देखी नाहि कहूँ ब्रज-खोरी ॥” 
“काहे को हम ब्रज तन आवति, खेलति' रहति श्रापती पोरी । 
सुनति रहति अ्वनन नंद-ढोटा करत रहत माखन-द्धि-चोरी ४४” : 
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' तुम्हरो कहा चोरि हम लेहें ? खेलन चलो संग मिलि जोरी ।” 
सुरदास प्रभु रसिक-सिरोश्ननि, बातनि शुरइ राधिका भोरी ॥४ 
कल -अमरगीत-तार (भूमिका, पृष्ठ १६)* 
इन वर्णानों में अ्रलंकारों के बिना ही सूर ने जो चमत्कार दिखाया है बढ़ दूसरे 
कवि सारी कविता-कला को बटोरकर भी नहीं ला सकते हैं । इन वर्णानों में रति के 
साथ हे सडञ्चारी की भी व्यञ्जना है, सूर ने रति की व्यञ्जना कृष्ण की ग्रव्यव- 
स्थित गोदोहन में कराई है--- 
तुम ये कोन दुह्ावे गेया ? 
 इत चितवत, उत घार चलाबत, एहि सिखयो है सेया ?' 
- भ्रमरगीत-सार (भूमिका, पृष्ठ १७) 
इसमें चापल्य सञ्स्चारी के साथ कम्प सात्त्विक भाव भी व्यब्ज्जित है । कम्प 
के कारण धार भी सीधी नहीं पड़ती है । साथ ही कहनेवाली की तरफ से रति के 
आश्वित हास्य की भावना है। इसी प्रकार वाटिका के प्रसद्ध में मर्यादावादी तुलसी- 
दास जी ने भी रवि का पूर्व रूप बड़ी सुन्दर शब्दावली में व्यक्त किया है-- 
तात जनकतनया यह सोई। घनुषजग्य जेहि कारन होई ॥ 
पुजन गौरि सखी लेइ आई। करत प्रकास्‌ फिरइ फुलवाई ॥।' 
--रामचरितमानस (बालकाण्ड, २६३११) 
इस चौपाई द्वारा तुलसीदासजी ने रामचन्द्रजी के मन की दशा का वर्णान कर 
दिया है । जब मन किसी भाव से व्याप्त हो जाता है तब भाव की अभिव्यक्ति रुक 
नहीं सकती । रामचर्द्रजी के पास और कोई नहीं था, इसलिए उन्होंने अपने छोटे 
भाई को ही सखाभाव से विश्वासपात्र बनाया । इसमें उनके मन का हर्ष, जो रति का 
पोषक है, सूचित होता है । इसमें पूर्वानुराग की गुण-कथन की अ्रवस्था प्रकट होती 
है । करत प्रकास फिरइ फुलवाई---इस छोटे से वाक्य में सीताजी के सौन्दर्य की 
पूर्णातिपूर्ण अभिव्यक्ति हो जाती है । प्रकाश में वर्ण की उज्ज्वलता ही नहीं वरन्‌ 
| व्यापक प्रभाव तथा उसके साथ आनेवाली चित्त की प्रसन्‍तता आदि सभी भाव आा 
जाते हैं। प्रकाश आशा का भी द्योतक है .। 'फिरइ फुलवाई” में सौन्दर्य के अनुकूल 
वातावरण भी उपस्थित कर दिया जाता है | तुलसीदास जी मर्यादाबादी थे । वे मर्यादा 
का इतना उल्लंघन भी सहन नहीं कर सकते थे, इसलिए उन्होंने तुरन्त ही स्थिति 
सम्हाल ली और नैतिकता की स्थापना कर दी--- 
“रघुबंसिन्‍ज्ह कर सहज सुभाऊ। मन कुपंथ पग॒ घरे न काऊ। 
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१. ये दोनों पद श्री नन्‍्ददुलारे वाजपेयो द्वारा सम्पादित सुरसागर दशमभ 
स्कन्ध के ६७२ और ६७३ पद हैं । 


न 
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मोहि अतिशय प्रतोति जिय केरी । जेहि सपनेहु पर नारि न हेरी ॥/ 
--रामचरितमानस (बालकाण्ड, २६३१३) 
इस चौपाई में तुलसीदासजी ने साहित्यगास्त्र में वशित मति सज््चारी भाव 
को भी उपस्थित कर दिया है । इसमें कार्य की नेतिकता का निश्चय रहना है । 
इसकी परिभाषा इस प्रकार दी गई है-- 
शास्त्र चितना ते जहाँ, होई यथारथ ज्ञान । 
करें शिष्य उपदेश जहेँ, मति कहि ताहि बखान । 
--देवकृत भावविलास (पृष्ठ ४६) 
देव ने उपालम्भों को भी मति के अन्तर्गत रक्खा है । शक्‌न्‍्तला नाटक में 
भी दुष्यन्त ने श्रपनी अन्तरात्मा की गवाही पर अपने प्रेम-व्यापार की नंतिकता 
प्रमाणित कर ली थी। वे कहते हैं कि जब मेरा शुद्ध मन भी इस पर रोम गया है तब 
यह निश्चय है कि यह क्षत्रिय के विवाह करने योग्य है । सन्देह के स्थलों में सज्जनों 
के अ्न्त:करण की वृत्ति ही प्रमाण होती है--- 
असंधयं क्षत्रपरिग्रहक्षमा यदायमस्याम भिलाषि से सनः । 
सता हि सन्देहपदेषु वस्तुषु प्रमाणमन्तःकरशबृत्तय: ॥।' 
“-अभिज्ञान शाकुन्तल (१।२१) 
इधर सीताजी की मनोदशा का चित्रण देखिए--- 
देखि रूप लोचन ललचाने | हरषे जतु निज निधि पहचाने ॥ 
थके नयन रघुपति-छवि देखे । पलकन्हिहू परिहरी निमेखे ॥ 
श्रधिक सनेह देह भइ भोरी । सरद पसिहि जनु चितव चकोरी ॥ 
--रामचरिततमानस, (बालकाण्ड, २६४१२, ३) 
इसमें 'ललचाने' दब्द द्वारा >भिलाषा की दशा प्रकट की गई है और हो 
सञ्चारी है। इसमें स्तम्भ सात्विक भाव की भी व्यज्जना हुई है। भ्रब इस प्रसंग में 
अवहित्था (एक प्रकार की लज्जा जो हृदुगत हर्षादि भावों के छिपाने के प्रयत्न में 
व्यक्त होती है) ओर उत्कण्ठा सजञज््चारियों की भी छटा देखिए--- 
देखन मिस मग विहेँग तर फिरइ बहोरि बहोरि ॥ 
निरखि निरखि रघुबीर छबि बाढइ प्रोति न थोरि ॥ 
-रामचरितसानस (बालकाण्ड, २६७) 
इसमें मन की चंचलता भी व्यक्त होती है । संयोग शूंगार-सम्बन्धी 
इस सामग्री के सभी अंग हमको बिहारी के नीचे के दोहे में मिलते हैं । इसमें 
यद्यपि उतनी मानसिक प्रफुल्लता नहीं है जितनी कि सूर और तुलसी के उद्ाहस्गों 
में है तथापि इसमें एक साथ रस के सब अंग मिल जाते हैं, अनुमान से लगाने नहीं 
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सहित सनेह, संकोच, सुख, स्वेद, कप, मुसकानि। 
प्रात पानि करि श्रापनें, पान धरे. सो पानि ॥ 
--बिहारी-रस्नाकर (दोहा २६५) 
इसमें नायक और नायिका के एक-दूसरे में श्रनु रक्त होने के का रण उभयनिष्ठ 
रति है जो 'सनेह' शब्द से प्रकट होती है। संक्रोच (व्रीड़ा) और सुख (हर्ष) सञ्चारी 
है। स्वेद, कम्प ये अ्नुभाव के श्रत्त्गंत सालविक भाव हैं । मुस्कात भी हपंसूचक 
अनुभात्र है। इसमें पानों द्वारा आत्मसमपंण का भी भाव आगया है। सात्विक भावों 
के और भी बहुत-से उदाहरण बिहारी में मिल जाते हैं । स्त्रेद का एक उदाहरण 
लीजिए-- 
“हितु करि तुम पठयो, लगें वा बिजना को बाह । 
ठली तपति तन की, तऊ चली. पसीना-नहाई ॥' 
--बिहारी-रत्नाकर (दोहा ५६३) 
इसमें हर्ष सञझ्चारी भी है और पञ्चम विभावना अलंकार भी है । संयोग 
श्रृंगार के अन्तर्गत हाव भी आते हैं । इनके सम्बन्ध में आचाये शुक्लजी का प्राचीन 
ग्राचार्यों से मतभेद है। अन्य आचार्यों ने तो इनको एक प्रकार से भावों के सूचक ही 
माता है और इप कारण वे श्रयुभातरों में ही आयेंगे । आचाये शुक्लजी इनको उद्दी- 
पन के अन्तर्गत रखते हैं ।१* हाव का लक्षण इस प्रकार से दिया गया है--- 
____ हहोंहि जो काम विकार से, दम्पति तन में ब्राव। 

१. आचार्य शुक्त्रजी अपने गोस्वामी तुलसीदास नाम के ग्रन्थ में (पृष्ठ ६१ 
और €२) लिखते हैं-- 

“हिन्दी के लक्षण प्रंय्रों में 'हाव' प्रायः अनुभाव के अन्तर्गत रखे मिलते हैं। 
पर यह ठीक नहीं है, अनुभात्र के अन्तर्गत केवल आश्रय की चेष्टाएँ झा सकती हैं । 
(आश्रय उसे कहते हैं जिसमें भात्र की उत्पत्ति हो) आश्रय की चेष्टाश्रों का उद्देश्य 
किसी भाव की वप्रञ़्जना करना होता है । पर हावों का सन्निवेश किसी भाव की 
व्यञ्जना कराने के लिए नहीं होता, बल्कि नायिका के मोहक प्रभाव बढ़ाने के लिए, 
श्र्थात्‌ उसकी रमणीयता की वृद्धि के लिए, होता है । जिसकी रमणीयता या 
चित्ताकषकता का वर्णन किया जाता है, वह 'आ्रालबन' होता है । श्रतः 'हाव' नाम 
की चेष्टाएँ आलंबनगत ही मानती जायेगी और अश्रालंबनगत होने के कारण उसका 
स्थान विभाव' (यहाँ पर अभिप्राय उद्दीपन विभाव से है) के ही अन्तर्गत ठहरता है 
किन्तु शुक्जजी ने सीताजी की चेष्टाएँ ('पिय तन चिते भोंह कर बाँकी') को राम के 
सम्बन्ध से होने के कारण आश्रयगत चेष्टाएँ ग्रर्थात्‌ अनुभाव माना है । 
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चेष्टा विविध प्रकार की, ते कहिए सब हाव ॥।' 
लजलेखक के नवरस पृष्ठ २३४ में उद्धत 
भाव मन में रहते हैं । हाव वे भाव हैं जिनका कि भुकुटी, नेत्रादि द्वारा बाह्य 
ग्प्र्जन होता है। नायिका झ्लालम्बन भी हो सकती है और झाश्रय भी । तायिका को 
यदि आश्रय माना जाए तब तो यह अनुभाव ही है किन्तु वह भ्राश्य रहती हुई भी 
नायक के लिए ग्रालम्बन बन सकती है। इस दृष्टि से आलम्बन की चेप्टा होने के 
कारण ये उद्दी पन के अन्तर्गत गिने जाने चाहिएँ। 

यहाँ पर हाव का उदाहरण बिहारी से दिया जाता है--- 

(ही बहेंडी ढिग धरी, भरी सथनिया बारि । 
फेरति करि उलठी रई, नई बिलोवनिहारि ॥ 

| ः +बिहारी-रत्नाकर (दोहा २४५) 

विश्रम हाव में प्रेम की विद्वलता के कारण उलटा व्यवहार होने लगता है । 
दहेड़ी पास रक्‍खी है लेकिन नायिका मथानी में पानी ही डालती है और उलटी रई 
से उसे बिलोने लगती है । यह व्यवहार नायिका के प्रेम का सूचक होने के कारण 
एक प्रकार का ग्रनुभाव ही होगा किन्तु नायक के लिए इस प्रेम की सूचना उद्दीपन 
का काम करेगी । । 

वियोग श्युडद्रशर--वियोग में मिलन का अभाव रहता है । इसको विप्रलम्भ 
श्छुंगार भी कहते हैं। यह कई प्रकार का होता है। ये संक्षेप में नीचे दिए जाते 
हैं-.- 

(क ) पूर्वानुराग--यह अभाव मिलने के पूर्वे का श्रभाव हो सकता है जिसे हम' 
अयोग भी कह सकते हैं । इसको ही पूर्वानुराग कहते हैं, यह (१) श्रवण-दर्शन से 
जिसमें केवल गुरण सुनने से, जैसे पद्मावत में सुए के मुख से पद्मावती की प्रशंसा सुनकर 
रलसेन को हुआ्आा था, (२) स्वप्न-दर्शन से, जैसे ऊषा को हुआ था, (३) चित्र-दर्शन 
से, जैसे ऊषा को चित्रलेखां ने अनिरुद्ध का चित्र बनाकर दिखाया था, दमयनन्‍्ती को 
हंत ने नल का चित्र दिखाया था और (४) प्रत्यक्ष दर्शन से, जैसा श्री रामचन्द्रजी और 
सीता को पुष्प-वाटिका में हुआ था, होता है । द 

(ख) सान-- मिलन के बीच में जो मिलन का अभाव रहता है उसे मात कहते 
हैं, यह स्थायी होता है। जो मान दम्पत्ति में से किसी एक पक्ष के दोष या प्रप- 
राध से होता है उसे ईर्ष्या-माव कहते हैं और जो केवल वियोग का आनन्द लेने और 
संयोग के सुख को तीक्रता देने के लिए होता है उसे प्रणयमान कहते हैं । 

(ग) प्रवास--जों अभाव परदेश-गमन से मिलन के पश्चात्‌ होता है इसे प्रवास 
कहते हैं। मान में एक ही स्थान में रहते हुए मिलन का श्रभाव रहता है, प्रवास में 
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एक पक्ष दूसरे स्थान में पहुँच जाता है यह (१) कार्यवण, जैसे कृष्णजी के मथुरा चले 
जाने से, (२) शापव्श, जैसे मेघदूत के यज्ञ के सम्बन्ध में हुआ था और (३) भयवश् 
भी होता है । 

करुणशात्मक---जब बियोग पराकाप्ठा तक पहुँच जाता है तब बह करूणात्यक 
हलाता है। करुणात्मक का विभाजन आधार-मात्र का है, प्रकार का नहीं । पूर्वानुराग 
झ्ौर प्रवास दोनों ही करूगात्मक हो सकते हैं। साधारण करुणा और नस्णात्मक 
वियोग में यही अन्तर है कि साधारण करूणा में सदा के लिए वियोग होता है, मिलन 
की कोई ग्राशा नहीं रहती है, करूणात्वक में मिलन की आशा रहती है। करुणा- 
त्मक में शगार का प्रकार होने के कारण रति का भाव लगा रहता है, करुणा में 
रति का अभाव हो जाता है। 'साकेत' में उमिला का विरह करुणात्मक वियोग का 
ग्रच्छा उदाहरण है। उत्तररामचरित में राम का वियोग भी करुणात्मक है। उसको 
व्यापक अर्थ में ही करुणा कहेंगे । वियोग श्ृंगार का भी स्थायी भाव रति ही है 
किन्तु उसमें दीनता, चिन्दा, आवेग, पश्चाताप श्रादि सब्ज्चारी उसे संयोग की रति 
से थोड़ा पृथक कर देते हैं। उसमें विषपाद तो रहता ही है झिन्तु हर सझ्चारी भी 
रह सकता है । ऊधोजी जब गोपिकाओ्रों को कृष्ण का संदेश सुनाते हैं उस समय की 
दशा 'का नन्द्रदास जी इस प्रकार वर्णन करते हैं--- ः 

(क) 'सुनत स्थास को नाम ग्राम-गृह की सुधि भूली, 

भरि आनेंद-रस हृदय प्रंम-बेलो द्वुम फूली। 

' पुलक रोस सब अंग भये भरि प्रायें जल नेन, 

कंठ घुटे गदगद गिरा बोले जात न बन । 

व्यवस्था प्रेम की ॥' 
--नन्‍्ददासकृत भवरगीत (पद ३) 

(ख) 'सुनि मोहन संदेश रूप सुमिरन हर आयो, 

पुलकित आनन कमल शअ्रंग आवेस जनायो। 

 विह्नल द्व॑ धरनी परीं ब्नजबनिता सुरक्ताय, 

दे जल छोींट प्रबोधहीं ऊधों बेन सुनाय । 

सुनो ब्रजनागरी ॥।' 
“+नन्ददासकृत भंवरगीत (पद ६) 
(क) में प्रेम के अनुभावों की बड़ी सुन्दर छटा दिखाई गई है । इसमें 
हर्ष सब्चारी के साथ स्मृति सञ्चारी भी है। इसमें रोमाज्व्व ('पुलकि रोम), 
अश्रु (जल नेन'), स्वरभंग (“गद्गदू गिरा!) आदि अनुभाव हैं । (ख).. में 
स्मृति, 'आवेग, अपस्मार आदि सज्चारी हैं। विह्ललता द्वारा विषाद सबज्ज्धारी 
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भी सूचित हो जाता है । इन दोनों में कृष्ण आलम्बत हैं और रति स्थायी 
भाव है | ' 
सुर की गोपियों की वियोग-रति के सागर में नाता तरंगें उठती हैं। कभी तो 
वे आत्म-ग्लानि से भरकर पछुताती हैं-- 
मेरे मत इतनी सूल रही। 
' वे बतियाँ छतियाँ लिखि राखीं जे नंदलाल कही ॥ 
एक दिवस मेरे गृह आए में ही भथति दही। 
देखि तिन्‍हें मैं मान कियो सखि सो हरि ग॒सा गही ४ 
--अमरगीत-सार (प्रष्ठ १४५ पद ३७१) 
इन पंक्तियों में ग्लानि सञ्चारी है। कभी बादलों को देखकर उनकी स्मृति 
तीव्र हो उठती है । “गगन गिरा गोविन्द की सुनत नयन भरे वारि' कभी उद्दीपनों के 
सम्बन्ध में नाना प्रकार के तक करती है--- 
भकिधों घन गरजत नेंहि उन देसनि ? क्‍ 
किथों वहि इंद्र ह७िहि हरि बरज्याौं, दाहुर खाए सेसनि ।' 
द क्‍ क्‍ “-भ्रमरगीत-सार (पृष्ठ १७८) 
अथवा पत्र न श्राने पर उसका कारण सोचती हैं-- 'मसि खूँटी, कागर जल 
भीजे, सर दव लागि जरे! (वितर्क सञ्चारी) | इन सब उक्तियों में दैन्य व्यज्य्जित 
है। ननन्‍्ददासजी की गोषियों का प्रगठ देन्य देखिए, जिसके आ्रागे मर्यादावाद भी 
पानी भरता है-- द द 
'प्रतत सनोरथ करन, चरन-पसरसीरुह पिय के । 
कह घटि जहे नाथ ! हरत दुख हमरे जिय के ॥ 
कहाँ हमारी प्रीति, कहाँ पिय ! तुब निठुराई । 
संनि पान सों खचे, दई तें कछ न बस्याई ॥ 
“एरासपञ्चाध्यायी (३।८,६) 
गोपियाँ जहाँ इतनी दीन हो सकती थीं वहाँ उनमें क्षष्ण के प्रेम का गये भी 
था। यह गये हम सूर की गोपियों में कई रूपों में पाते हैं, कहीं तो वे क्ृष्ण के 
कालेपन को उधदती हैं और कहीं गोकुल तथा मथुरा की रहन-सहन में अन्तर पर 
तथा कहीं कुब्जा की कुरूपता पर व्यंग्य कसती हैं-- 
ः €यास विनोदी रे मधुबनियाँ । 
अब हरि गोकुल काहे को आर्वाह चाहत नवयौवनियाँ ॥ 
वे दिन माधव भूलि बिसरि गए गोद खिलाए कनियाँ 
» गृहि गृहि देते नंद जसोदा तनक काँच के मनियाँ॥ 
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दिना चारि तें पहिरन सीखें पठ पीताम्बर तनियाँ! 
सुरदास प्रभु तजी कामरी अब हरि भए चिकनियाँ।॥।! 
“अमरगीत-सार (परष्ठ ६४ पद १५६) 
इसके साथ ही दीनतापुर्ण इस त्याग को देखिए--- 
बरजों न माखन खात कबहूँ, देहों देन लुटाय । 
कबहेँ न दहों उर्नहनो जसुमति के आग जाय ॥ 
क्र >< कर 
करिहों न तुमसों मान हुठ, हठिहॉान माँगत दान । 
कहिहों न मृदु सुरती बजावन, करन तुमसों गान ॥।' 
“ भ्रमरगीत-सार (पृष्ठ ६४ तथा ६६ पद १६३) 
ग्रन्तिम पंक्ति में त्याग की पराकाष्ठा आ जाती है। सब भावों में रति-भाव 
लगा हुआ है, इसीलिए सब सञ्चारी स्थायी भाव की पुष्टि करते हुए रसपरिपाक में 
सहायक होते हैं । 
भाषा, भूषन, भेष जहेँ, उलठेई करि भूल । 
उत्तम मध्यम अधम कहि, त्रिविध हास्य-रस सूल ॥।' 
““देवकृत दाब्दरसायन, (तृतीय प्रकाह, छष्ठ ३६) 
हास्य शुंगार का सहायक तो है ही कभी-कभी वीर का भी पोषक होता है, 
किन्तु इसका स्वतन्त्र अस्तित्व भी है। इसका अध्ययन दो दृष्टियों से हो सकता है । 
आलम्बन की दृष्टि से और आश्रय की दृष्टि से। आलम्बन की दृष्टि से इसका मूल 
किसी प्रकार की विक्वृति में है--“वागादिवेकृताच्चेतो विकासो 
हास्य हास इष्यते' ।* वह विक्वृति चाहे किसी मनुष्य में हो और 
चाहे उक्ति में हो इसकी विचित्रता चित्त में प्रसन्नता लाती 
है जो हँसी द्वारा प्रकट होती है। बर्गसन (8०785०॥) के मत से मनुष्य जहाँ अपनी 
स्वतन्त्रता से काम न कर मशीन की भाँति काम करता है वहीं हास्य का विषय बन 
जाता है। यह भी एक विक्ृति का ही रूप है। विकृृति या उल्टेपन को हम व्यापक 
श्र्थ में लेंगे। जो प्रत्याशित (॥7:0०0००) हो उसके विपरीत होना ही उलठापन 
है । यह वेश-भूषा, चाल-ढाल में भी हो सकता है । शब्दों में भी जो हँसी-मजाक 
'होता है वह प्रत्याशित से विलक्षण होता है। नाट्यशास्त्र में कई प्रकार की विक्रृतियों 
का उल्लेख हुआ है-- ५ 
 विपरीतालंकारे. विकृता चाराभिधानवेशेद्च । 
विक्ृतेरर्थविशेषह॑ंसतीति रसःस्मतो... हास्यः ॥! --(६।४६) 
१, साहित्यदर्पण (३३१७४) 
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इसमें अलंकारों, आचरणों, नाम, वेश अर्थ विशेष आदि का उल्लेख हुग्रा 
है । हास्य के आश्रय की दृष्टि से उसमें एक प्रकार की श्रेष्ठता का भाव रहता है । 
विक्रति जहाँ प्रविष्ट की सीमा तक नहीं पहुँचती वहीं तक वह हास्य कही जाती है, 
उस सीमा का उल्लंघन करने पर वह करुणा में परिणत हो जाती है । जिन लोगों 
में संवेदना की मात्रा बढ़ी हुई होती है वे दूसरों की विकृृति पर नही हँसते हैं। एक 
'बदमाश लड़का किसी के गिरने में थोड़ी-बहुत चोट लग जाने पर भी हँसेगा किन्तु 
सज्जन नहीं । सज्जन तो तभी हंसेगा जब वह विक्ृति हानिकारक न हो । 

मेकड्यूगैल का कथन है कि हास्य मनुष्य (ग्राश्नय) की अत्यधिक संवेदनशी लता 
को सन्तुलित रख उसे मानसिक पीड़ा से बचाता है । मेरा विचार यह है कि विकृति 
से जो भयानक स्थिति उपस्थित हो जाती है किन्तु जब वह अ्रनिष्ट की सीमा तक 
नहीं पहुँचती तब आश्रय को एक प्रकार का सुख होता है, वही हास्य में परिणत हो 
जाता है । हास्य प्रत्याशित से विलक्षण एक सुखद वैचित्र्य को उत्पन्न कर हमारी 
एकतानता (.४०४०४०४ए) सम्बन्धी ऊब को किसी अंश में दूर करता है और इस 
अकार चुटकलों और परिहासमय अनुकरण)ों (2?०7००7०७) में पीटी हुई लकीर से कुछ 
हटी हुई बात होती है । इसलिए उसके सुनने से प्रसन्नता होती है । 

हास्य के अभ्रनुभावरूप में श्रांख कुछ बन्द हो जाती है, मुंह खुल जाता है और 
थोड़ी श्रावाज भी होती है । शिष्ट लोगों के हँसने में कम-से-कम आवाज होती है। वे 
केवल मुस्कराते ही हैं इसीलिए हास्य की श्रेणी बाँधी गई है--श्रेष्ठों में स्मित (मुस्क- 
राना) और हसित (जिसमें कुछ दाँत दिखाई पड़ जायें) बीच की श्रेणी के लोगों में 
विहसित (जिसमें हल्की मधुर आवाज भी सुनाई पड़े) और श्रवहसित (जिसमें हँसी 
के कारण कंघे और सिर हिलने लगें) नीचे की श्रेणी में, अपहसित (जिसमें श्राँखों 
में आँसू भरा जाएँ) एवं अतिहसित (जिसमें सारे अंग हिलने छूगें) निम्न कोटि का 
अवहसित तक संस्कृत माना जा सकता है । नाट्यशास्त्र में आत्मस्थ और परस्थ 
'करके दो भेद और किए गए हैं । जब वक्ता स्वयं हँसे तब श्रात्मस्थ और जब वह 
दूसरों को हँसावे तब परस्थ 'यदास्वयं हसति तदात्मस्थ:। यदापरं हासयति तदा परस्थ 
(ना० शा० अ०) होता है| 

किसी विक्षतिपूर्ण परिस्थिति पर हँसना यह साधारण कोटि का हास्य होता 
है । श्रीवास्तव जी की कहानियों और उपन्यासों में यह अधिक रहा है । कथोपकथन 
का हास्य श्रेष्ठ होता है, इसमें कभी तो कहनेवाले की श्र से ही होता है और कभी 
उत्तर-प्रत्युत्तरों में होता है । जहाँ शाब्दिक चमत्कार अ्रधिक होटा है वहाँ उसे 
अंग्रेजी में 'एा७ कहते हैं। व्यंग्य (8७४7०) में कुछ तीखापन आ जाता है। हास्य 
शब्द व्यापक है। परिहास प्राय: पारस्परिक होता है और उपहास दूसरों का होता है । 


श्डड सिद्धान्त और ग्ध्ययन 


परशुराम-संवाद में लक्ष्मणजी की हास्यमय उक्तियाँ ('मार्ताह पिर्दाह उरिन 
भय नीके । गुरु ऋण रहा सोच बढ़ जीके”) रौद्वरस के लिए उद्दीपन का काम देती हैं 
किन्तु स्वयं लक्ष्मणाजी के सम्बन्ध में वे बीर के सञझ्वारी रूप में समझी जाएँगी। शिवजी 
की बरात में भगवान्‌ विणायु का यह कथन--वर अनृहार बरात न भाई, हँसी करेहो 
पर पुर जाई,/--बड़े शिप्ट व्यंग्य का उदाहरण हू । रहीम का यह दोहा-- पुरुष 
पुरातन की बधू्‌ क्‍यों न चऊचला होय--बड़े सुन्दर हास्य (॥प्रागएप्णा) का नमूना है। 
शाब्दिक चमस्कार के हास्य का नमूना हमें तिद्वारी के नीचे के दोहे में मिलता है--- 
'चिरजोीबो जोरी जुरे, क्‍यों न सनेह गंभीर । 
को घटि ए वृषभानुजा, वे हुलधर के वीर ॥ 
--विहारी-रत्नाकर (दोहा ६७७) 
(इसमें बलेष का चमत्कार है। वृषभानुजा के दो अथ हैं, वृषभान की पुत्री (जा) 
राधा और वृषभ>"-बेल की अनुजाज"छोटी बहन । हलघधर के बीर के दो अर्थ हैं 
बलराम के भाई और हल को धारण करनेवाले बेल के भाई) । 
परिहासमय अनुक रण (?०४००१७) भी एक प्रकार को विपरीत अथवा अप्रत्या- 
शित का उदाहरण होता है-- 
आगे चले बहुरि रघुराई । पाछे लरिकन धूरि उड़ाई ॥ 
शृंगार के अन्तर्गत असूया संचारी से प्रेरित कुज्जा और कृष्ण के प्रति गोपियों 
द्वारा किए हुए व्यंग्य. के उदाहरण भ्रमरणगीत में प्रद्चरता से मिलते हैं । दो-एक उदा- 
हरण लीजिए-.- 
(क) 'राम-जनस-तपसी जदुराई । तिहे फल बधू्‌ कबरी पाई ॥ 
-सोता-बिरहु बहुत दुख पायो । श्रब कुबजा सिलि हियो सिरायो ॥।' 
+झे-अमरगीत-सार (ए० १५०, पद ३७६) 
(ख) “गोकुल में जोरी कोउ पाई नाहि सुरारि, 
मदन त्रिभद्भी आपु हैं करो त्रिभद्धीं तारि । 
“ननन्‍्ददासकृत भेंवरगीत (पद ५६) 
कृष्णुजी स्वयं भी तीन स्थान में टेढ़े हैं और उन्होंने अपने अनुकूल ही तीन 
जगह टेढ़ी स्त्री की । 
करुणए--- 
| “बिनसे, ईठ, श्रनीठ सुनि, मन में उपजत सो (ग)। 
झ्रासा छूटे, चारि बिधि, करुन बखानत लोग ॥ 
“देवकृत शब्दरसायन (चतुर्थ प्रकाश, पृष्ठ ३८) 


काव्य के वण्य--हास्य श्डपू 


इसमें इष्ट नाश होता है और नाश के श्रन्यथा होने की आशा भी नहीं रहती 
है। इसमें चित्त की विकलता होती है । इष्टनाशादिभिद्चेतोंवेक्लव्यं शोकशब्दभाक! 
(साहित्यदर्पएण ११७७)-- इसमें इष्ट (जिसका नाश होता है) आ्आालम्बन होता है। 
. उसके शरीर का दाह आदि तथा उससे सम्बन्धित वस्तुएँ उद्दीपन होती हैं । जमीन 
« पर गिरना, निश्वास, छाती पीटना अरनुभाव हैं। निर्वेद, मोह, अपस्मार, व्याधि, ग्लानि, 
स्मृति, श्रम, विषाद, जड़ता, उनन्‍्माद आदि सज्चारी हैं । 

.. शंगार की भाँति यह रस भी रसराज कहे जाने का दावा करता है। भवभूति 
ने इसे ही प्रधानता दी है---'एको रसः करुण एवं! । इसमें सहानुभूति के झाधिक्य के 
कारण इसको श्रेष्ठता दी जाती है। रस की अवस्था में भी हमको सहानुभूति के साथ 
सर्वताधारण की. भाव-भूमि में आना पड़ता है । लक्ष्मण जी के शक्ति लगने पर 
श्रीरामचन्द्रजी के विलाप में करुणा की बहुत-सी सामग्री मिल जाती है-- 
देन्य सञवारी-- 

जथा पंख बिनु खग अ्रति दीना । मनि बितु फनि करिबर करहीना ॥ 
ग्रस भम जिवन बंध बितु तोही | जों जड़ देव जियावइ मोही. ॥।* 
-रामचरितमानस (लंकाकाण्ड, ८२।५) 
निर्वेद और ग्लानि सझ्चारी--- 
जहडऊें अवध कवन मुंह लाई। नारि हेतु प्रिय भाइ गँवाई ॥* 
-रामचरितमानस (लंकाकाण्ड, ८२३६) 
स्मृति-- द 
'सोपेसि सोहि तुम्हहि गहि पाती । सब बिथधि सुखद परम हित जानी ॥! 
--रामचरितमानस (लंकाकाण्ड, ८२१७) 
इसमें ग्लानि भी मिली हुई है । 
अनुभाव--जड़देव' शब्द में देव-निन्दा अनुभाव तो आ ही गया है, अश्रु भी 
लीजिए-.- 
बहु बिधि सोचत सोच-विमोचन । सत्रवत सलिल राजिवदल-लोचन ४ 
“7रासचरितसानस (लंकाकाण्ड, ८२६) 
'गद्य में भी करुण के बड़े सुन्दर उदाहरण मिलते हैं। रोहिताश्व के शव-दाह- 
के समय शौव्या कहती है-- 

. ““'हाय ! जिन हाथों से मीठी-मीठी थपकियाँ देकर रोज सुलाती थी, उन्हों 
हाथों से श्राग से धधकती चिता पर केसे रक्खूगी ? जिसके मुख में छाले पड़ने के भय 
से कभी मैंने गरम दूध भी नहीं पिलाया, उसे हाय ! 

-सत्य हरिदचन्द्र (चतुर्थ अंक). 


१४६ सिद्धान्त पश्रोर श्रध्ययन 


इसमें भी स्मृति सञ्वारी के साथ विषाद भी हे। 
रौद्र-- 
'प्रतिकुलेष तेक्ष्णप्पस्यावबबोधः: क्रोध इष्यते ।* 
द -“साहित्यदपंरा (३।१७७) 
इसका स्थायी भाव क्रोध है । अपने से अतिकूल विपय में तीक्ष्णता का अनुभव 
क्रोध कहलाता है। जिससे अपना भ्रनिष्ट हो या जो कारय में बाधक हो वही प्रतिकूल 
कहलाता है । इष्ट-सिद्धि में किसी प्रकार का विरोध क्रोध का कारण होता है। क्रोष 
ही परिपक्व होकर रौद्र रस बनता है--- 
'बिधि असाध-ग्रपराध करि, उपजावत जिय क्रोध । 
होत क्रोध बड़ि रोद् रस, जह बहु बाद-विरोध ॥ 
>+देवकृत शब्दरसायन (चतुर्थ प्रकाश, एष्ठ ४१) 
क्रोध का आरालम्बत अनिष्ट करनेवाला या अनुचित बात कहनेवाला पुरुष 
होता है । उसकी चेष्टाएँ या उत्रितियाँ (जेसे परशुराम-संवाद में लक्ष्मणजी की) उद्दी- 
पन होती हैं । बिगड़ी हुई वस्तु भी उद्दीपत का काम देती है । दाँत पीसना, मुद्दी 
दिखाना, मूँह लाल हो जाना, आत्म-प्रशंसा, हथियार चलाना आदि शअनुभाव हैं और 
उमग्रता, आवेग, मद, मोह, अमर्ष आदि संचारी हैं । 
करुण में भी श्रनिष्ट होता है किन्तु करुण में अनिष्टकारक ऐसा होता है कि 
जिससे वश नहीं चलता है और जिससे बदला नहों लिया जा सकता है । वीर और 
रौद्र में इस बात का अन्तर है । वीर में प्रसन्‍तता और धर्य रहता है किन्तु रौद्र में 
विषाद और चंचलता । क्रोध के अनभावों में आत्म-प्रशंसा शोर श्रस्त्रों का दिखलाना 
भी है। उनके उदाहरण रामचरितमानस से दिए जाते हैं। लीजिए--- 
बलब्रह्मगारी अ्रतिकोही । बिस्व बिदित क्षत्रिय-कुल-द्रोही ॥ 
भुजबल भूमि भूप बितु कोन्‍्ही । बिपुल बार महिदेवन्ह दीन्ही ॥ 
सहत-बाहु-भुज-छेदनि - हारा । परसु , बिलोकु महीपकुमारा ॥।* 
द --रामचरितमानस (बालकाण्ड, ३०४॥३,४) 
इसमें गये सञ्चारी भी मिला हुप्ना है। अनुचित बात कहने पर लक्ष्मणजी को 
रोष आया था, उसके अनुभाव देखिए-- 
'मा्खे लघन कुटिल भई भोंहँँ । रदपट फरकत नयन रिसोहे ॥।' 
वीर-- --रामचरितमानस (बालकाण्ड, २८४।४) 
'रन-बरी, सनसुख दुखी, भिक्षुकः श्राये द्वार। 
युद्ध, दयो और दान हित, होत उछाह -उदार ॥7.. 
--देवकृत शब्दरसायन (चतुर्थ प्रकाश, एष्ठ ४१) 


काव्य के वण्यं--भयानंक श्ड७ 


इसका स्थायी भाव उत्साह हैं। कार्य के करने में ग्रादि से अ्रन्त तक उत्तरो- 
त्तर स्थिरता ग्रर्थात्‌ हृढ़ता और प्रसन्नता का जो भाव रहता है उसे उत्साह कहते हैं। 
इसका साटडि वदर्गशा में लक्षण इस प्रकार दिया गया है-- 
कार्यारम्भेषु संरमस्भः स्थेयातुत्साह उच्यते 
--साहित्यदरपंण (३॥१७०५) 
यह केवल युद्ध में ही नहीं वरन्‌ दान देने, दया करने आदि में भी होता है। 
जिसको जितना हो वही इसका झ्ालम्बन होता है; उसकी चेष्टाएँ, फौज, हथियारों 
का प्रदर्शन आदि उद्दीपन हैं। धृति; मति, तकं, स्मृति, गे आदि इसके सञ्चारी हैं । 
वीर के उद्दीपनस्वरूप महाकवि भूषणकृत 3राज धुद्-:7० की 'करवाल' का 
वर्णन पढ़िए---- द 
(निकसत म्यान तें मयखें प्रले भानु कैसी 
फारे तम-तोम से गयन्दन के जाल को । 
ए्गति लपटि कंठ बेरिन के नाभिन सी 
रुद्रहि रिभावे दे द मुण्डन के माल को ।। 
लाल क्षितिपाल छ॑ंत्रसाल महाबाहु बली, 
कहाँ लों बखान करों तेरी करबाल को । 
प्रतिभट कटक कटीले केते कार्टि-कार्टि, 
कालिका सी किलकि कलेऊ देति काल को ॥/ 
--भिश्रबन्धु-सम्पादित भषरा प्रस्थावली (छत्रसाल दशक, पृष्ठ १५७) 
परशुराम के आगमन पर श्री रामचन्द्रजी का वीरोचित धेये (धृति सञ््चारी) 


देखिए-- 
सभय बिलोके लोग सब, जानि जानकी भोरु। 
हृदय न हुए विषादु कछ बोले श्री रघुबीरु॥ 
नाथ संभु-धनु-भंज निहारा । हुइहि कोउ एक दास तुम्हारा ॥' 
--रामचरितसानस (बालकाण्ड, ३०३, ३०३॥१) 


भपानक --- 
घोर सत्रु देखें-सुने, करि अपराध, अनीति। 
मिले सत्र, भूतादि, ग्रह, सुभिरे उपजत भीति ॥ 
भीति बढ़े रस-भयानक, हृग-जल बेपथ-अंग। 
चक्रित चित, चिता, चपल,विवरनता, स्वर-भंग ॥ | 
“देवकृत शब्दरसायन (चतुर्थ प्रकाश, छृष्ठ ४३) 
घोर शक्ति द्वारा अनिष्ट की सम्भावना देखने से चित्त में विकलता उत्पंन्‍्न 


श्डेंद ४ सिद्धान्त और प्रध्ययन 


होती है, वह भय कहलाता है । साहित्यदर्पण में भय का लक्षण इस प्रकार 
दिया है--- 
'रौद्रशक्त्या तु जनितं चित्तवेक्लव्ययं॑ भयस्‌! 
“-साहित्यदर्पण (३३१७८) 
यही इसका स्थायी भाव है । वीर और रोद में आश्रय अपनी होनता का 
अनुभव नहीं करता है किन्तु भय में वह अपनी हीनता का अनुभव करता है । करुण 
में ग्रनिष्ट हो ही जाता है। भय में श्रतिष्ट होने की प्रबल सम्भावना रहती है। रौद्र 
और बीर में ग्राक्षय अनिप्टकारी को भगा देता चाहता है, भयानक में आश्रय खुद 
भागना चाहता है। वीभत्स में भी आश्रय कभी-कभी स्वयं भागना चाहता है किर 
अपनी हीनता के कारण नहों वरन्‌ आलम्बन की श्रसह्य हीनता के कारण । अदभ्भुत 
में भी आश्रय अपनी हीनता का अनुभव करता है किन्तु प्रसन्‍तता के साथ और 
उसके सामने से भागना तो नहीं चाहता है किन्तु आश्रय की बुद्धि चकरा जाती है 
फिर भी यह अनुभव दुःखद नहीं होता । इसमें प्रायः प्रशंसा का भाव मिला रहता है । 
अदभुत के आलम्बत में लोकोत्त रता रहती है, उसके कार्यों को आश्रय व्याख्या नहीं 
कर पाता । 
भयानक वस्तु की चेष्टाएँ, अ्रन्धकार आदि भयानक रप्त के उद्दीपन होते हैं। 
विवर्णता (मुँह उतर जाना), गदगद स्व॒र-भाषणा, प्रलय, स्वेद, रोमाञ्च, कम्प, इधर- 
उधर देखना आदि (इस सम्बन्ध में रस और मनोविज्ञान शीर्षक लेख पढ़िए) अनुभव 
हैं। जगुप्सा, आवेग, मोह, त्रास, ग्लानि, दीनता आदि सब्चारी हैं। 
इरमशान में राजि की भयानकता का हृश्य हम को सत्य हरिश्चन्द्र' में मिलता 
है, इसमें हमको भयानक के उद्दीपन बड़े उम्र रूप में दिखाई पड़ते हैं-- 
'रस्थ्ना चहुँ दिसि ररत डरत सुनि के नर-नारी । 
फटफटाइ दोउ पंख उलुकहु रठत पुकारी॥। 
अ्रंधकारबस गिरत काक श्ररु चील करत रब । 
गिद्ध-गरुड़-हड़गिल्ल भजत लखि निकट भयद रव ॥ 
“सत्य हरिश्चर्ध (चौथा अंक) 
उद्दीपनों के लिए 'मालती-माधव' का निम्नोद्धृत गद्यांश पठनीय है। पिजड़े 
में से शेर के भागने का वर्णव है। शेर आलम्बन है, उसकी चेष्टाओं का जो सजीव 
वर्णन है, वह उद्दीपत का काम करता है--- 
अरे श्रो भाई, मठ के रहनेवालो भागो !! भागो !!! यह देखो जवानी के 
चढ़ाव में, खींच-खींचकर साँकरे तोड़ सिह लोहे के विजड़े से निकल गया है''' कितने 
जीव मार डाले। कटारो ऐसे दाँतों से हड्डियाँ कटकटाकर चबाता हुआ मंह बाए 
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इधर-उधर दोड़ रहा है। उनके मांस गले में भरकर गर्जना कर रहा है। उसकी डपट 
से सब लोग भाग रहे हैं ।' मी कक 
--मालती-माधव (तृतीय अंक) 
इसमें उद्दीपनों के साथ त्रास सञ्चारी है और भागने का अनुभाव है। अ्नुभाव 
का एक और वर्शान कविवर तोषनिधि से नीचे दिया जाता है--- 
“चहुँधा लखि ज्वाल कुलाहल भो पुर-लोग सबे दुःख ताप तथों। 
यह लंक दशा लखि लंकपती अति संक दसो मुख सूखि गयो ॥ 
“--करॉ्विबचर तोषनिधि (नवरस में उद्ध त, एष्ठ ४६०) 
इसमें मुख सूखना अनुभाव है । साथ ही शंका, विषाद और त्रास सज्चारी 
व्यड्ज्जित हैं। गोस्वामीजी की कवितावली में लंका-दहन के बड़े सुन्दर वर्णान झ्राए 
हैं। उसमें भयानक रस का अच्छा परिपाक हुग्रा है। भय के सम्बन्ध में मोह सञ्चारी 
का उदाहरण नाचे देखिए--- 
थ्रध ऊद्ं बानर, बिदिसि दिसि बानर है, 
मानहु रह्मों है भरि बानर तिलोकिए। 
मूंदे आँखि हीय में, ऊघारे श्राँलि आगे ठाढ़ो, 
धाइ जाइ जहाँ तहाँ, और कोऊ को किए ?” 
“फेवितावली (सुन्दरकाण्ड, छुन्द १७) 
भयावह वस्तु मन को इतना आाक्रान्त कर लेती है कि जिधर देखो उधर वही 
दिखाई देती है । यही मोह या भ्रम है। 
पाठक इन वर्णानों को पढ़कर देखेंगे कि भयानक के वर्णन में किस प्रकार रस 
आता है। साधारणीकरण के शास्त्रीय सिद्धान्त से तो हमें यह बात मिलती है कि ये 
वर्णन किसी व्यक्ति-विशेष से सम्बन्धित नहीं रहते जिससे कि हमको उसकी या अ्रपनी 
हानि की आशंका हो । हमको यह भी न भूलना चाहिए कि यह वरणुन-मात्र है, पिजड़े 
से भागा हुआ शेर हमसे बहुत दूर है, हमारा बाल भी बाँका नहीं कर सकता, न लंका 
की आग हमको भझ्रुलसा सकती है और न उसके किसी स्फुलिंग का हमारे छप्पर पर 
गिरने का डर है | हम निर्भव होकर भयानक रस के वर्णन पढ़ते हैं। इसके अतिरिक्त 
हमको भय की दशा में मानव-स्वभाव का अध्ययन करने को मिलता है, हमारी 
सहानुभूति जाग्रत होती है और एक प्रकार से हम अपनी आत्मा के विस्तार का अनुभव 
करने लगते हें। इसी के साथ हमको इस बात की भी प्रसन्नता होती है कि हमारे 
कवि ने परिस्थिति को किस पुरणंता के साथ अ्रपनी लेखनी के वश में किया है। जो 
सरकस के शेर के देखने में प्रसन्‍तता होती है वही 'मालती-माधव' के पिजड़े से भागे 
हुए शेर के दर्शन में । यही बात और भी दुःखद अनुभवों पर आश्षित रसों पर (जसे- 
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करण, रोदर, वीभत्स) लागू होती है । 
बोभत्स---इसका स्थायी भाव घ॒णा है। घणा या जुगुप्पा का साहित्य-दर्पणश 
में लक्षण इस प्रकार दिया है -- 
दोषेक्षणादिशिर्गर्हा जुगुप्सा विस्मपोद्भवा' 
-““साहित्यदर्पषणण (३३१७६) 
अर्थात्‌ दोष देखने से जो गर्टा अर्थात्‌ त्यागने और निन्‍दा का भाव होता है 
उसे घग्गा कहते हैं 
वितीने रृश्य इसके आलम्बन हैं । उसमें क्रमि, मविखरयाँ, दुर्गन्ध आदि उद्दीपन 
हैं। माह, अपस्मार, व्याधि आदि सज्चारी हैं; थूकना, नाक सिकोड़ना, मुँह फेर 
लेता, आँख मीच लेना आदि इसके अनुभाव हैं। देवजी ने बीभत्स का इस प्रकार 
लक्षण दिया है--- 
“वस्तु घिनौनी देखि सुनि, घिन उपज, जिय माँहि। 
घिन बाढ़े वीभत्स-रस, लखित की रुचि मिंटि जाहि ॥ 
--देवक़ृत दाब्दरसायन (चतुर्थे प्रकाश, पृष्ठ ४३) 
संसार से वैराग्य उत्पन्त करने के कारण यह शान्तरस का सहायक होता है । 
जहाँ पर संसार से घणा विवेक के कारण होती है वहाँ पर जुगुप्सा, विवेकजा कह 
लाती है और जहाँ साधारण रूप से होती है वहाँ प्रायकी कहलाती है। वीभत्स के 
लिए यह आवश्यक नहीं कि साँस और क्ृमि का ही वर्णव हो वरन्‌ यदि कोई नेतिक 
बुराई भी हो तो वीभत्स का आलम्बन बन जाएगी । सुधार के लिए वीभत्स का 
वर्सान आवश्यक हो जाता है। भारतेन्दु हरिश्च॒न्द्र का काशी का वर्शन इसी उद्देश्य 
से किया गया है--- 
देखी तुमरी कासी, लोगो, देखी तुम्री कासी। 
जहाँ बिराजें विश्वनाथ विश्वेश्वर जो अविनासी ॥। 
ग्राथी कासी भाट भेंडेरिया बाम्हन ओ्रीये सन्यासी । 
ग्राधी कासी रंडी सुण्डी रॉड खानगी खासी ॥। 
लोग तनिकस्से भेंगी गंजड़ लुच्चे बे-बिसवासी। 
महा आालसी भूठे शुहदे बे-फिकरे बदमासी ॥४' 
4 ह 2५ 
मसला गली भरी कतवारन सड़ी चमारिन पासी। 
नीचे नल से बदब उबले, सनो नरक चौरासी ॥ 
प्रेमजोगिनी (दूसरा गर्भाक) 
आजकल के सुधारक भी तो ऐसे ही वर्णनों द्वारा समाज-सुधार की भावना 
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जाग्रत करते हैं । 


अद्भुत--विस्मय इसका स्थायी भाव है। इस भाव के परिपक्व होने पर 
अद्भुत रस उपस्थित होता है--- 
आहचरज देखे छुले, विसमय बढ़त लित्त । 
अद्भुत-रस विस्मय बढ़े, खचल, चचव्कित निमसित्त ४ 
“वेवकत झाब्द रसइयन् (चतुर्थ प्रकाश, पृष्ठ ४५) 
विस्मय का साहित्यदर्प ण| सें लक्षरण इस प्रकार दिया है-- 
“विविधेषुपदार्थेप.. लोकसोम्दातिवर्तिषु 
विस्फारइचेतसो यस्तु त॒ विस्समप उदाहतः ।' 
“+साहित्यदर्पेण (३॥१७६, १८०) 
अर्थात्‌ विविध पदार्थों में लोकोत्त रता देखकर जो फैलाव होता है उसे विस्मय 
कहते हैं । 
अद्भुत वस्तु अथवा अद्भुत कम॑ करनेवाला पुरुष इसका आलम्बन है । 
उसके गुणों की महिमा उद्दीपन है । वितक॑, आलेग, मोह, हर्ष आदि इसके सञ््चारी 
भाव हैं। इन सज्चारियों में हवं संचारी विशेष महत्व का है । विस्मय हर्षात्मक भाव 
है। नास्य शास्त्र में कहा है--'बिस्मयो हर्ष सम्भव: प्रदुभुत रस का उदाहरण तभी 
उपस्थित होता है जबकि आ्ालम्बन में कोई अदूभुल बात हो। सुक्ति-मात्र अदभुत का 
उदाहरण नहीं बनस कता है--. 
दिखो साई दधि-सुत में दध्चि जात इ 
एक श्रचंभो देखि सखी री, रिपु में रियु जु समात ॥४ 
क्‍ “+सरसाझर (ना० प्र० स०, घृष्ठ ३१६) 
यह अ्रदभुत रस नहीं है। इस कूट का प्रथ स्पष्ट कर देने पर कोई गअ्चम्भे 
की बात नहीं रह जाती । यह बात श्रीकृष्ण जी के दि खाने के सम्बन्ध में कही गई 
है। द्ि-सुत का अर्थ है उदधि-पुतर-चन्द्रगा भ्र्थात मुख-चरुद्र में दधि जाता है । 
चन्द्रमा और कमल का बर है । मुख में कर-कम्ल्त जाते हैं। कोई विद्वान्‌ ऐसा भी 
श्र्थ लगाते हैं कि श्रीकृष्णजी का हाथ काता था, काला राहू का रंग है। चन्द्रमा 
और राह रिपु हैं। चद्वमा में राह चला जाता है, इसलिए यह सूक्ति की संज्ञा में 
ग्राएगा । अद्म्ुतरस का अब उदाहररण लीजिए--- | 
'इहाँ उहाँ दुइ बालक देखा । सत्ि भ्रस स्वोरि कि श्रान बिसेखा । 
तन पुलकित मुख वचन न श्रावा । तयते मुब्दि चरनन्हि सिर लावा ॥ 
--शामचरि तमइनत (ब्यालकाण्ड २३२४ तथा २३३३३) 
'मति भ्रम सोरि कि आन बिसेख्या' में लितक सञ्चारी है। माता यह तक 
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करती है कि मेरी मति में कुछ भ्रम हो गया है या कुछ और वात है । “तन पुलकित 
मुख वचन न झ्रावा' में रोमाञ्च और स्वर-भंग अनुभाव (सात्विक भाव) हैं। 
इन अनुभावों में ही हर्ष सञझ्चारी सूचित होता है-- 

केसव ! कहि न जाइ का कहिये । 

देखत तव रचना विचित्र श्रति ! समुक्ति मर्नाह सन रहिए ॥१॥ 

सुन्‍न्य भीत पर चित्र, रंग नहिं, तनु बिनु लिखा चितेरे। 

धोये मिठे न, मरे भीकतिदुख, पाइय यहि तम्तु हेरे॥२॥४ 

--विनयपत्रिका (पद १११) 


इसमें विस्मय स्थायी तो है ही, साथ में वितर्क सव्चारी भी व्यब्जित है। 
किसव कहि न जाइ का कहिए' में विस्मय के साथ माहात्म्य-कथन एक प्रकार का 
अनुभाव भी है किन्तु यहाँ अद्भुत शान्त का सहायक और पोषक होकर आया है । 
श्रदभुत रस का देवजी ने जो उदाहरण दिया है उसमें वृषभानुजी के यहाँ 
के चकित करनेवाले वैभव का वर्णन प्रशंसनीय है। यशोदाजी की दासी को मरिण 
खचित मन्दिर में पड़े हुए राधाजी के प्रतिबिम्बों में ग्रतली राधाजी को पहचानने में 
कितनी कठिनाई हुई, यह दर्शनीय है-- 
राधे को: न्‍्योति बुलाइबे को, बरसाने लों हों, पठई नंदरानी, 
श्री ब॒षुभानु को संपत्ति देखि, थकी गतिश्रो, मतिश्री, श्रति बानी । 
भूलि गई सनि-सन्दिर मैं, प्रतिबिबनि देखि विशेष भुलानो, 
चारि घरी ले चितोति-चितौति, मरू करि चन्द्रमखी पहिचानी ॥' 
--देवकृत शब्दरसायन (चतुर्थ प्रकाश, पृष्ठ ४५) 
इसमें स्तम्भ सात्विक भाव और मोह सञ्चारी है । 
अदभुत रस के लिए भी रसराज होने का दावा किया- गया है--- 
(“रसे सारदचमत्कारः सर्वत्राप्यन भूयते ।) 
तच्चमत्कारसा रत्वेसवेत्रः्प्यद्भुतों रसः ॥। 
--भर्मंदत्त का मत (साहित्यद्पंण के तृतीय परिच्छेद में 
प्रारम्भिक चार कारिकाओं की व्याख्या के प्रसंग में कविराज विश्वनाथ द्वारा उद्धृत) 
अर्थात्‌ रस का सार चमत्कार में है जो सवंत्र दिखाई देता है। चमत्कार का 
सार होने के कारण सब जगह अद्भुत रस ही है । 
आचार्य शुक्लजी ने ऊपर बतलाए हुए अद्भुत रस और सूक्ति के आधार पर 
ही इस मत का निराकरण किया है। चमत्कार सूक्ति मात्र में होगा, वह अद्भुत रस 
नहीं हो सकता । 
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नाख्यरस ञ्राठ माने गये हैं। भरतमुनि ने पहले तो श्रा० ही रस गिनाये हैं, 

पीछे से शान्तरस को गिनाकर उसके स्थायी भाव को और सब में प्रधानता भी दी है 

(इस बात पर सेठ कन्हैयालाल पोद्दार ने बहुत जोर दिया है) किन्तु पिछले आचार्यों ने 

भी जिस प्रकार दान्तरस का वर्णन किया है उससे यह प्रकट 

शान्त होता है कि शान्तरस को रसों में स्थान देने की परम्परा नहीं 

रही है । काव्यप्रकाश में भी पहले आठ स्थायी भाव गिनाये 

गये हैं, पीछे से निर्वेद-प्रधान शान्तरस को गिनाया है--“निर्वेदस्थायिभाव5स्ति: 

शान्तो5पि नवमो रसः” (काव्यप्रकाश, ४॥३५) । निर्वेद को सञ्चारियों में पहले स्थान 

देने के सम्बन्ध में काव्यप्रकाद में लिखा है कि अ्मज्भलरूप होने के कारण निर्वेद को 

पहला स्थान नहीं देना चाहिए था किन्तु यह स्थायी भाव भी होता है इसलिए इसको 
पहला स्थान दिया गया है--- 


“निर्वेदस्यामद्भलप्रायस्थ. प्रथममनुपादेयत्वेः्प्युपादानं. व्यभिचारित्वेषपि 
स्थायिता$पिधानाय॑ ।' द 
--काव्यप्रकाश (४।३४ के पश्चात्‌ की वृत्ति) 


क्‍ प्रायः अ्मज़लरूप होने से निर्वेद का उल्लेख सञ्व्चारी भावों के आदि में नहीं 
होना चाहिए था (भ्रमज्गलसूचक वस्तु को पहले नहीं रखते हैं) परन्तु वह स्थायी 

भाव भी होता है अ्रतएव सजञ्चारी भावों में उसे पहला स्थान दिया गया है । 

निर्वेद के दो भेद--यह बात विचारणीय है कि निर्वेद को भरतमुत्ति ने 
व्यभिचारी भावों में क्यों रक्खा ? इसका एक उत्तर “भक्तिरसामृत-सिन्धु' में दिया 
गया है कि जब उसकी उत्पत्ति तत्वज्ञान से होती है तब तो वह स्थायी भाव होता है 
आर जब दइष्ट के अनिष्ट हो जाने से प्राप्त होता है ((तिया मुईधन सम्पत्ति नासी, 
सुड़ सुड़ाय भए संन्‍्यासी ) तब वह व्यभिचारी होता है । 

प्रधान ओर गौण--दूसरी बात यह भी विवेचनीय है कि भरतमुनि ने शाूंगार, 
रौद, वीर, वीभत्स को प्रधान मानकर उनसे क्रमशः हास्य, करुण, अद्भुत और 
भयानक की उत्पत्ति बतलाई है, देखिए--- 


शूद्धाराद्धि भवेद्धास्यो रोद्रत्त, करुणो रसः। 
वीराच्चवाजू _तोत्पत्तिबर्भित्साच्च भयानकः ॥* 
-नाट्यशास्त्र (६१३६) 
इनसे सम्बन्धित मन की चार वृत्तियाँ भी मानी गई हैं--विकास का सम्बन्ध 
शुंगार और हास्य से है, विस्तार (फैलाव) का सम्बन्ध वीर और अ्रद्श्नुत से है, 
विक्षेप (फेंकना, झटका देना) का सम्बन्ध रोद और करुण से और क्षोभ (व्याकुलता 
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खलबली) का सम्बन्ध वीभत्स और भयानक से है। मूल रसों के सम्बन्ध में ये वृत्तियाँ 
दश्ृरूपक की टीका में इस प्रकार दी गई हैं--- 
5जुद्धारे विकासः बीरे विस्तारः, वीभत्से क्षोभः रोद विक्षेप:' 
किट ( पृष्ठ ६७ | 
इस प्रकार शूंगार हास्य, वीर और अद्भुत में मन की वृत्ति सुखात्मक रहती 
है और रौद्र, करुण, वीभत्स और भयानक से मन की वृत्ति दुःखात्मक रहती है। वैसे रस- 
दशा में सभी रस आनन्द दायक होते हैं । जिनमें जन्य-जनक भाव है वे विशेष रूप से 
भिन्‍न रस होते हैं। सुखद अनुभवों पर आधारित रसों का दुःखद अनुभवों पर आधारित 
रसों का कम मेल होता है । 
इस प्रकार उन्होंने पहले परम्परानुकूल आठ ही रस माने हैं और निर्वेद को 
सञ्चारी माना है। सम्भव है नवम रस की बात पीछे से सोची हो या अन्य किसी 
द्वारा बढ़ाई गई हो । 
श्रन्य शद्भगएँ--शान्त के रसों में स्थान दिये जाने के सम्बन्ध में साहित्यदर्पण 
में कहा गया है कि जहाँ न सुख हो, न दुःख हो, न चिन्ता हो, न ह्वेष हो, न राग' हो, 
ने कोई इच्छा हो ऐसे रस को भरत आदि मुनीन्‍न्द्रों ने माना है । 
न॒यत्र दुःख न सुख न चिन्ता म देषरागो न च काचिदिच्छा । 
रसः स शान्‍्तः कथितो मुनीच्ते: सर्वेषु भावेषु दाम प्रधानः ॥ 
>-साहित्यदर्पण (३३२४६ की वृत्ति में उद्ध त) 
ऐसे स्वरूप वाले शान्तरस में सञ््चारी नहीं हो सकते और वह रस नहीं कहा 
जा सकता । 
इसके उत्तर में कहा गया है कि तृष्णा के क्षय का सुख सब सुखों से बढ़कर 
होता है । 
यच्च कामसुखं लोके यच्च दिव्य महत्सुखस्‌ । 
तृष्णाक्षयसुखस्येते नाहँतः षोडदीं कलाम ॥॥' 
5 ध्वन्यालोक तृतीय उन्सेष की छुब्बीसवीं कारिका की टीका से उद्ध त 
फिर यह कंसे कहा जा सकता है कि उसमें सुख नहीं होता है। ध्वन्यालोक- 
कार ने तृष्णा क्षय के सुख के पोषण को ही शान्तरस का प्रधान लक्षण माना है--- 
त्ष्णाक्षयसुखस्य यः परिपोषस्तल्लक्षणो प्रतीयत एवं 
“ध्वन्यालोक (३३२६ की टीका) 
इसके अतिरिक्त साहित्यदर्पणक्ार का कथन है--- 
'युक्‍्तवियुक्तदशायामवस्थितोयः दइमः स एवं यतः । 
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रसतामेतितदस्सिन सञ्चायदिः स्थितिइच न विरुद्धा । 
“साहित्यदर्षण (२।२५०) 
क्‍ श्र्थात्‌ राजषि जनक जैसे जीवन-मुक्त के लिए, जो संसार के सब कार्य करते 
हुए भी योगी थे। (यः कमंरि का प्रियमाण एवं योगसश्यसति स युक्तवियुकत 
युचते-- हरिदास सिद्धान्त वागीश की टीका से) शर्म का अनुभव सम्भव था (उसके 
लिए मोक्ष दशा ही आ्रावश्यक नहीं) फिर राञ्चारियों के ज्ञान में क्या बाधा ? यह बात 
आठ रस माने जाने की परम्परा की ओर संकेत भ्रवर्य करती है किन्तु रसों की संख्या 
को मानने के पक्ष में हैं । 
शान्तरस को रप्त न मानने के सम्बन्ध में यह भी कहा गया है कि नठ में शम 
की साधना असम्भव है। नट स्वभाव से ही अमल होता है उसमें शम कहाँ ? 
शान्तस्य शामसाध्यत्वस्नाटे च तदसंभवात्‌ । 
अष्टावेब रसा नादय शान्तस्तन्न न युज्यते ॥।* 
--रस गंगाघर (पृष्ठ २६) 
इसी उत्तर में कहा गया है कि नठ निलिप्त है, जब वह करुण में दुःखी नहीं 
होता है और रौद्र में गुस्सा नहीं करता है--'कड्चिस्त रस स्वदते नठः (संगीत- 
रत्ताकर)--तब शान्तरस के श्रभिनय के लिए ही क्‍यों जरूरी समझा जाय कि वह 
शान्त रहे । शान्तरस का भी उसके अनुभावों द्वारा (पञ्मासन लगाकर बैठता, नासाग्र- 
दृष्टि करना, प्रसन्नमुद्रा धारणा करता) भ्रभिवय हो सकता है। इसलिए शान्त को 
काव्यरस ही नहीं, नाट्यरस भी मांवा जा सकता है। भरतमुनि द्वारा पहले श्राठ हीं 
रस गिनाये जाकर पीछे से शान्तरस के उल्लेख होने की एक व्याख्या यह भी हों 
सकती है कि उन्होंने मूल रस को अलग रखना चाहा हो। रस में जो आनन्द रहता 
है वह शान्तरस का अंग जरूर है किन्तु रौद्र, भयानक आदि में जो क्षोभ और विक्षेप 
रहता है वह शान्त के साथ मेल नहीं रखता है। शान्‍्त को हम कठिनता से ही मूल 
रस मान सकते हैं । थोड़े विचार के साथ इसके स्वतन्त्र रस मानने में विशेष आपत्ति 
नहीं है । । 
यह बात विवादास्पद अवश्य है कि नद को अ्रभिनीत रस करा वास्तविक 
ग्रनुभव होता है या नहीं । कुछ लोगों का तो कहना है क्रि सफल नठ वही है जो 
अ्रभिनीत विषय का वास्तविक अनुभव करे । रूस में 
विशेष ग्रोवरउमेगा' एक स्थान है, वहाँ साल में एक बार 
ईसामसीह के जीवनवृत्त का अभिनय होता है । उन 
अभिनेताओं के लिए कहा जाता है कि वे अभिनीत विषय का वास्तविक अभिनय 
करते हैं। इसके विपरीत लोगों का कहना है कि नठ वास्तविक दुःख का अनुभव 
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किया करे तो वह पागल हो जाय । इस सम्बन्ध में एक अभिनेता का कथन है कि 
दूसरों को प्रभावित करने के लिए स्वयं अ्रप्रभावित नहीं दिखाई पड़ना चाहिए (]० 
7070 तीलाड 0300 शत0ोंत शःए)०का' 70 50 926 पा॥१0४७०१) लेकिन वास्त- 
विक बात यह है कि यह बात बहुत कुछ अभिनेता के स्वभाव पर निर्भर रहती 
है। किन्‍्हीं में मनोवेग के श्रोत बिल्कुल ऊपर होते हैं, जरा-म्ी बात कहने में वे उबल 
पड़ते हैं और कुछ में गहरे होते हैं। जब तक निजी दुःख न हो तब तक वे रोते नहीं 
हैं। जिनमें बुद्धि का प्राधान्य होता है वे अभिवय करते समय निरपेक्ष बने रहते हैं 
श्रौर जिनमें रागात्मकता का प्राधान्य होता है उनका अभिनय वास्तविक हो जाता है 
किन्तु वे उस वास्तविकता को एक ही भ्रभिनय में श्राखीर तक कायम नहीं रख सकते 
ग्रौर न रोज-रोज उसको निभा सकते हैं । 

शम शान्तरस का स्थायी भाव है, उसका साहित्यदर्पण में लक्षण इस प्रकार 
दिया गया है--- 

शमो निरीहावस्थायमात्मविश्रामज सुखम' 
“साहित्यदर्पण (३३१८०) 

अर्थात्‌ निरीह (इच्छारहित) अवस्था में आत्मा में विश्वाम लेने का सुख शम 
'कहलाता है । 

संसार की निस्सारिता या परमात्मा इसका आलम्बन है। तीथ, पुण्याश्षम, 
'वन, महापुरुषों का सत्संग इनके उद्दीपन हैं। रोमाञ्च, अश्वु, पद्मासन लगाकर 
बैठना आदि इनके अनुभाव हैं। निर्वेद, हर्ष, स्मृति, मति, भूत-दया आदि इसके 
सज्चारी हैं । 

संस।र की असारता की ओर ध्यान श्राकषित कर उससे वराग्य उत्पन्त करना 
और जीव को ईइवरोन्मुख करना शान्तरस के पदों का मूल उद्देश्य रहता है। एक 


उदाहरण तुलसी से यहाँ दिया जाता है जिसमें संसार की निस्सारिता पर बल दिया 
'गया है--- 


में तोहि अब जानयो संसार ! 

बाँधि न सर्काह मोहि हरि के बल, प्रगट कपट-श्रागार ॥१॥ 

देखत ही कमनीय, कछ नाहिन पुनि किये बिचार । 

ज्यों कदलीतरु-सध्य निहारत, कबहूँ न निकसत सार ॥२॥४ 

--विनयपन्निका (पद १८८) 
नीचे के पद में गुण-कथन के साथ शान्तरस के अनुभवों को देखिए--- 

अजहेूँ भ्रापते रास के करतब समुभत हित होइ। 
कहूँ तू, कहँ फोसलधनी, तोको कहा कहत सब कोइ ॥१॥ 
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भोजन विभीषन को कहा, फल कहा दियो रघ्राज ! 
राम गरीब-निवाज के बड़ी बह-बोलकी लाज ॥६॥ 
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सजल नयन, गदगद गिरा, गहबर मन, पुलक सरीर । 

गावत गुनगन राज के केहिकी न मिटी भव-भीर ॥८॥ 
द “विनयपन्रिका (पद १६३) 
इन अन्तिम पंक्तियों में शान्तरस के अनुभाव हैं। इसमें रचुनाथ जी झालम्बन 
हैं। उनकी भक्‍तवत्सलता उद्दीपन है; स्मृति, देन्य आदि सज््चारी इसमें व्यड््जित हैं । 

इस प्रकार शान्तरस की पूर्ण सामग्री हो जाती है । 
वात्सल्य को दशवाँ रस माना गया है किन्तु उसके सम्बन्ध में भी शान्तरस' 
का-सा ही विवाद है। वत्स, पुत्रादि के विषय में रति को वात्सल्य कहते हैं। इसके 
सम्बन्ध में यह प्रदन है कि शास्त्रकारों ने दाम्पत्य रति के 
वात्सल्य और ग्रतिरिकत अन्य रतियों को (रस नहीं) भाव माना है। इस 
भक्ति दिसाब से भक्ति, वात्सल्य, राज-भक्ति, देश-भक्ति ये सब” 
भाव माने जायेंगे । 

रति शूंगार का स्थायी भाव है। साहित्यदर्षण आदि में जो रति की 
परिभाषा है, वह काफी व्यापक है और उसमें देवादिविषयक रतियाँ भी ग्रा सकती 
हैं। मन के अधुकूल विषय में मन के प्रेमाद्र होने को रति कहते हैं--“रतिमंनो$नुकूलेडर्थे 
मनसः प्रवशायितम्‌---(साहित्यदपेंरा, ३।१७६)--पुत्र, राजा, देश, ईश्वर आदि 
सब मन के अनुकूल विषय हैं किन्तु यह प्रश्न रह जाता है कि पुरुष-स्त्री के पारस्परिक 
आकर्षण के अतिरिक्त इन विषयों में भी मन उतना ही द्रवशशील हो सकता 
है या नहीं ? जो लोग यह मानते हैं कि इन विषयों में मत उतना द्रवणशील नहीं 
हो सकता वे देवादिविषयक रति को भाव मानेगे किन्तु जो लोग यह मानते हैं कि 
इनमें मन उतना ही प्रेमाद्रें हो सकता है वे इनको शुंगार के व्यापक रूप के 
अन्तर्गत मान सकते हैं। भरतमुनि ने कहा भी है कि जो कुछ पवित्र है, शंगार से 
_ उपमा देने योग्य है किन्तु शंगार शंब्द की व्यूत्पत्ति (शुद्भधाहि मन्मथोंद्भेदस्तदा- 
गमनहेतुक:--अश्रर्थात्‌ शुंग, मन्मथ या कामदेव को कहते हैं, उसके आगमन का कारण 
श्ृंगार कहलाता है) में मन्मथ अर्थात्‌ कामदेव शब्द लगा हुआ है, इसलिए वात्सल्यादि 
को इसके अन्तर्गत करने में थोड़ी बाधा पड़ती है, इसलिए बेष्ण॒वों ने शंगार को मधुर 

या माधुयरस कहा है । ह 
माधुये शब्द में श्रृंगार का उज्ज्वल सार झा जाता है और यह दब्द व्युत्पत्ति 
की बाधा से मुक्त हो जाता है । वंसे भी छाब्दों के व्यवहार में उनका इतिहास कम: 
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देखा जाता है। आजकल के मनोवैज्ञानिक वात्सल्य और भक्तिति दोनों को ही काम- 
वासना के अन्तर्गत करने में संकोच नहीं करते । भक्ति को तो वे श्ुंगार का उन्मय 
(0गाांणा) अर्थात्‌ ऊँचा उठा हुआ रूप मानते हैं । वात्सल्य में तो वे शंगार 
की भी भोतिक प्रसन्नता का पूर्व रूप मानते हैं । भक्ति और वात्मल्य में शंगार की- 
सी कोमलता और मधुर चिन्ता अवश्य रहती है । 
वात्मल्य, भक्ति आदि का भाव मानने या उनको शथ्वंगार अन्तर्गत मानने 
में उनका पूरा मान नहीं होता । उनके स्थायी भावों में वही कोमलता और तन्मयता 
है जो और रसों में । वात्सल्य का तो हमारी ही नहीं जाति की रक्षा से सम्बन्ध है । 
उसका हमारी प्रारस्मिक आवश्यकताओं से सीधा लगाव है | यह भाव जानवरों में भी 
होता है, इसलिए इसको स्वतन्त्र रस के रूप में स्वीकार किया है । इसका चमत्कार 
स्पष्ट है---स्फुट चमत्कारितया वत्सलं च रस विदु:--(साहित्यदर्वश, ३२५१) । 
भक्तिरस को भरतमुनि ने शान्तरस के अन्तर्गत माना है । इसमें बाधा केवल 
इतनी है कि शान्त में वेराग्य रहता है और भक्ति में राग । इस आपत्ति का निरा- 
करण इस प्रकार हो जाता है कि भक्त में सांसारिक विषयों से विराग रहता है। 
राग केवल सच्चिदानन्द परमात्मा या उनके अवतारों में रहता है। कुछ आचार्य देवादि- 
विषयक रति के अन्तर्गत रखकर इसे भाव कहते हैं, यह भक्ति की मर्यादा को घटाता 
है। भवित में भी श्रृंगर की सी ही नहीं वरन्‌ उससे बढ़कर तन्मयता रहती है, इस- 
लिए भक्तों ने उसे स्वतन्त्र स्थान दिया है । वेष्णवाचार्यों ने भक्ति को मुख्य रस 
मानकर इसके मुख्य भेदों में शान्त, दास्य, सख्य, वात्सल्य और मधुर (श्वंगार) को: 
माता है और गौरा में हास्य, अदभ्भुत, वीर, करुण, रोद्, भयानक और वीभत्स को 
स्थान दिया है । देश-भक्ति का इतना साहित्य बढ़ता जाता है कि कालान्‍्तर में शायद 
उसको भी स्वतन्त्र स्थान देना पड़े। आजकल के मनोव॑ेज्ञानिक तो भक्ति को भी 
शूंगार के अन्तर्गत रखना चाहते हैं । 
बात्सल्य का वर्णन--इसका स्थायी भाव स्नेह है । प्रुत्नादि इसके आलम्बन 
हैं और उनकी चेष्टाएँ (तुतलाना श्रावि क्रियाएँ), विद्या-प्रेम, शौर्यादि गुण, उसके 
खिलौने, कपड़े आदि भौतिक पदार्थ उद्दीपन हैं। उसका आलिगन, सिर सूंघना, उसकी 
ओर देखना, थपथपाता रोमांच आदि अनुभाव हैं । शंका, हर्ष, गये आदि संचारी भाव 
हैं। वात्सल्य-वर्णन में सूरदासजी का स्थान सर्वोपरि हैं। वात्सल्य का वर्रान कृष्णा 
की चेण्टाओं के रूप में नीचे के पद में देखिए--- 
(क) 'हों बलि जाऊं छबीले लाल की । 
धूसरि धर घुटरुवनि रंगनि, बोलनि बचन रसाल की ४ 
--सुरपञ्चरत्न (बालकृष्ण, पृष्ठ १८) 
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 (ख) तनक सूख की तनक बतियाँ, बोलत हे तुतराह । 
जसोमति के प्रान-जीवन, उर लियौ लपटाइ ॥* 
“+-स्रसागर (ना० प्र० स०, पृष्ठ ३१७) 
(क) की पहली पंक्ति वात्सल्य का अनुभावरूप कही जा सकती है । यहाँ 
कवि का माता से तादात्म्य है और दूसरी में उद्दीपन है ।. (ख) की पहली पंकित में 
उद्दीपन है शऔर दूसरी पंक्ति में अनुभाव है । दोनों में हर्ष संचारी भी व्यंजित हैं । 
गोस्वामी तुलसीदास ने भी उद्दीपनरूप में श्रीरामचन्द्रजी की चेष्टाग्रों का 
बड़ा सुन्दर वर्णन किया है--- 
'कबहेँ ससि माँगत आरि करें, कब॒हूँ प्रतिबिब निहारि डरे। 
कबहँ करताल बजाइक नाचत, मातु सब मन मोद भर॥ 
कबहूँ रिसिश्राइ कहें हठिके, - पुनि लेत सोई जेहि लागि अरें। 
अ्वर्धेस के बालक चारि सदा तुलसी-मन-मन्दिर में बिहरें।।' 
| --कवितावली (बालकाण्ड, ४) 
अग्रन्तिम पंक्ति इसे शान्तरस या भक्तिरस का रूप दे देती है । 
निम्नोल्िलिखित पद में मातां की चिन्ता का जो वात्सल्य के संचारियों में से है 
बहुत ही उत्कृष्ट उदाहरण मिलता है । कृष्णजी अपने झ्सली माता-पिता के पास 
पहुँच जाते हैं किन्तु माता यशोदा की चिन्ता बनी रहती है | हों तो धाय तिहारे 
सुत की' में बड़ा मामिक व्यंग्य है-- 
सेंदेशो देवकी सों कहियो । 
हों तो धाय तिहारे सुत की कृपा करत ही रहियो ॥। 
उबठन तेल श्रौर तातो जल देखत ही भजि जाते। 
जोइ जोइ माँगत सोइ-सोइ देत क्रप्त-क्रम करि नहाते ॥॥ 
तुम तौ टेव जानतिहि ह्वं हौ तऊ मोहि कहि आाबे। 
प्रात उठत मेरे लाल लड़ेतेहि माखन-रोटी भाव ॥/' 
--अ्रमरगीत सार पृष्ठ (१४६) 
कृष्ण के काले होने पर बलरामजी उन्हें खिजाते हैं किन्तु यशोदाजी उनके 
कालेपन पर ही गयव॑ करती हुई कुष्ण के मन से हीनता-भाव दूर करने का प्रयत्न 
करती हैं। इसमें गये संचारी का अच्छा उदाहरण है-- . द 
मोहन, मानि सनायो मेरो। 
हों बलिहारी नंद-नेंदन की, नेंकु इत हँसि हेरो॥ 
कारों कहि-कहि तोहि खिजावत, बरजत खरो भ्रनेरों । 
इंद्रनील मनि तें तन सुन्दर, कहा कहे बल चेरो॥ 
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न्‍्यारो जुब हांकि ले अ्रपनों, न्‍्यारी' गाय निबेरौ। 
मेरो सुत सरदार सबनि को, बहुते कानन्‍्ह बड़रो ॥' 
“ूएसुरसागर (ना० प्र० स०, पृष्ठ ३३४) 
वात्सल्य के गवे और छोंगार के ग॑ में थोड़ा अन्तर है | झछांगार का गये 
अपने सम्बन्ध में होता है किन्तु वात्सल्य का गर्व अपने के (श्र्थात्‌ पुत्रादि के) सम्बन्ध 
में होता हैं । 
शंका सब्चारी का भी एक उदाहरण लीजिए--- 
जसोदा बार-बार यों भाख । 
है ब्रज में कोउ हितू हमारो, चलत गोपार्लाह राख ? 
कहा काज मेरे छगन-मगन को, नप मधुपुरी बुलायों ? 
सुफलक-सुत मेरे प्राशरहनन को कालरूप हू श्रायो ? 
“स्र-संदर्भ (सरस्वती सिरीज, पद ३६८) 
'प्रियप्रवास' से यशोदाजी की वात्सल्यभरी चिन्ता का उदाहरण दिया जाता है ; 
यशोदाजी बालकृष्ण को ननन्‍्दजी के साथ मथुरा भेजती हुई कहती हैं--- 
खर पवन सतावे लाड़िले को न मेरे। 
दिनकर-करणों की ताप से भी बचाना ॥। 
थदि उचित जेँचे तो छाँह में भी बिठाना। 
मुख-सरसिज ऐसा म्लान होने न पावे ४ 
द “:प्रियप्रवास (पृष्ठ ५३) 
राधिका रानी के मन में उत्पन्त हुई श्राशंका का भी एक उदाहरण नीचे दिया 
जाता है--- 
मधुपुर-पति ने है प्यार ही से बुलाया । 
पर कुशल हमें तो है न होती दिखाती ॥ 
प्रिय-विरह-घढायें घेरती श्रा रही हैं । 
घहर-घहर देखो हैं कलेजा कँपाती ॥--प्रिय प्रवास (पुष्ठ ४१) 
भाव के व्यापक अर्थ में तो सभी रस-सामग्री और रस भी आ जाते हैं किन्तु 
भाव का एक विशेष अर्थ में भी प्रयोग होता है जिसमें वह अपूर्ण रस के रूप में आता 
है । साहित्यदर्पणाकार ने भाव की इस प्रकार व्याख्या की 
भाव है--- 
'सञ्चारिंणः प्रधानानि देवादिविषया रतिः । 
उद्बुद्धमात्र: स्थायी च भाव इत्यभिघीयते ४ 
। “साहित्यदपंण (३॥२६०,२६१) 


काव्य के वण्यं--भाव १६१ 


जहाँ निर्वेद, मोह, वितर्क आदि समञ्म्चारी भाव का वर्णन रस के अंगरूप न 
होकर अर्थात्‌ स्थायी भाव के पोषक रूप से न होकर स्वतन्त्र रूप से हो--देव, पुत्र, 
मित्रादि विषयों में रति स्थायी भाव हो (शास्त्रीय दृष्टि से केवल दाम्पत्य-रति ही रति 
कहलाती है) अथवा स्थायी भाव उद्बुद्धझ-मात्र होकर रह जाएँ श्रर्थात्‌ श्रनुभाव आदि 
सामग्री से पुष्ट न हों--वहाँ इनकी भावसंज्ञा होती है । 

स्थायी भाव प्रधान होते हुए भी बिना सहायता सामग्री के रससंज्ञा को प्राप्त 
नहीं होता है। ऊपर श्रृंगार, वात्सल्य आदि के सम्बन्ध में सञ्चारियों के जो वर्णन 
आए हैं वे रस के अ्रद्ध होकर आए हैं, नीचे के वर्णन में स्मृति के साथ मोह सम्भ्चारी 
है। यहाँ भाव को (“भूले राज-काज भौच भीतर को जायबोौ”) ही प्रधानता दी गई 
है, देखिए--- 

'यहे वन्दांवन बेई संज़ु पंजनि में, 
गंजनि के हार फूल गहिनो बनायबो । 
वही भाँति खेलि खेलि संग ग्वाल बालति कं, 
झ्रानद सगन भये मुरली बजायबो। 
मोरन की घोर मंद पवन भकोरे श्ररु, 
..बंशीवद तट बेठि सारंग को गायबों । 
इतनो कहुत ब्रज आँखन में श्राय गयो, 
भूले राज-काज भोन भीतर को जायबो ॥॥' 
जलेंखक के नवरस में उद्धत (घ्रृष्ठ ४८२) 
इसमें रतिभाव भी है किन्तु ब्रज के प्रति है इस हिसाब से भी यह भाव ही है । 
देवादिविषयक रति के उदाहरणों की कमी नहीं है किन्तु इस रति को भक्ति- 
रूप से स्वतन्त्र स्थान ही देना अ्रच्छा है । दरबारों में जो राजाविषयक रति चाठ्ुकारिता 
के रूप में दिखाई जाती है, उसे यदि भाव कहें तो कोई बुराई नहीं है । इसीलिए 
तो गोस्वामी जी ने कह दिया था-- 

कोन्हे प्राकृत जन गरण गाना । सिर धुति गिरा लागि पछिताना ॥४* 

“-रामचरितमानस (बालकाण्ड, २०।४ ) 

उद्बुद्ध-सात्र स्थायी भाव--इसका उदारहरण नीचे दिया जाता है--- 

'कोसलराज के-काज होौं श्राज त्रिकूट उपारि, भे बारिधि बोरों। 

महा भुज-दण्ड है अंडकटाह चपेट की चोट चटाक दे फोरों। 

ग्रायसुभंग तें जौ न डरों, सब सीजि सभासद सोनित खोरों। 

बालि को बालक जो 'तुलसी' दसहू मुख के रन में रद तोरों ॥ 
-“कवितावली (लंकाकाण्ड १४) 


१६२ सिद्धान्त और भ्रध्ययन 


इसमें आयसु-भंग की झ्ाशंका के कारण उत्साह की पूर्णता में कमी आ जाती 
हैं। भाव ही रह जाता है, रस नहीं बनता । 
रसाभाव और भावाभास---जो वस्तु जहाँ न हो वहाँ उसे मान लेना आभास 
कहलाता है। अनौचित्य के कारण रस विरस हो जाता है, इसीलिए वह रसाभास 
कहलाता है (अनुचित है रस भाव तहूँ ते कहिये आभास”) । इस ओऔचित्य- 
निर्णय में रागात्मक तत्त्व के साथ बुद्धितत्त्व लग जाता है । आ्रानन्‍्दवर्द्धन ने कहा है 
अ्रनोचित्य से बढ़कर रसभज् का कोई कारण नहीं होता है । औचित्य के समावेश 
ही में रस का रहस्य है---- 
'अनोौचित्याहते नान्‍्यद्‌ रसभंगस्थ कारणस । 
प्रसिद्धौचित्यबन्धस्तु.. रसस्थोपनिषत्परा ॥॥' 
“थ्वन्यालोक तृतोय उद्योत १०-१४ तक की कारिकाओ्ं की टीका में उद्धत 
वेसे तो औचित्य में भ्रलद्भार, रीति ग्रादि सभी आा जाते हैं किन्तु रसाभास 
के सम्बन्ध में आलम्बन और ग्ाश्रयों के औचित्य पर ही श्रधिक बल दिया गया है । 
अभिनवगुप्त ने कवि की रसिकता विभावादि के श्ौचित्य में ही मानी है-- 
“विभावाद्योचित्येन विना का रसवत्ता कवेरिति ।' 
श्यू गार का श्रनौचित्य--निम्नोलिखित प्रकार की रतियाँ शछ्ंगार रस का 
आभास कही जाएँगी । उपनायकविषयक, मुनिविषयक, गुरु-पत्नीविषयक (जैसी 
चन्द्रमा की वृहस्पति की पत्नी में), बहुनायकविषयक, अनुभयनिष्ठ (जो एक ओर 
से ही हो), प्रतिनायकनिष्ठ, भ्रधम पात्र ग्रथवा तिय्यंग योनिनिष्ठ । 
अ्रन्य अ्नौचित्य--गुरुजनों और वृुद्धों के प्रति हँसी और क्रोध, हास्य तथा 
रौदर का रसाभास होगा | इसी प्रकार ग्रशक्त, शस्त्रह्दीन, स्त्री (ताड़का-बध के लिए 
श्रीरामचन्द्रजी को दोष दिया ही जाता है) और सज्जन के प्रति वीरता दिखाना 
वीररस का आभास होगा (भरतजी के आगमन पर लक्ष्मणजी का लड़ने को तैयार 
हो जाना वीररस का श्राभास था । रामचन्द्रजी को समभाना पड़ा--“लखन तुम्हार 
सपथ पितु आना । सुचि सुबन्धु नहि भरत समाना' । श्रेष्ठ पात्र में भय 
का दिखाना भयानक रस का आभास होगा । हमारे यहाँ के आचार्यों ने औचित्य भौर 
शालीनता का हमेशा ध्यान रकक्‍्खा है। 
इसी प्रकार लज्जा, क्रोधादि भावों का भी आभास होता है । व्यथे क्रोध (अपुष्ट 
क्रोध) का उदाहरण दासजी से यहाँ दिया जाता है, इस दोहे में क्रोध श्रौर शंका व्यर्थ थी । 
दरपन में निज छाँह संग, लखि प्रोतम की छाँह । 
खरी ललाई रोस की, ल्‍याई 'प्रेखियन माँह ॥।* 
भिखारीदास क॒त काव्यनिर्णय (रसाड्भ-वर्णन, ५२) 


काव्य के वण्यं---भाव १६३े 


विजयी राजा के प्रति विजित की चाठुकारिता राजाविषयक रति का भावाभास होगा । 
भावशद्यान्ति, भावोदय, भावसंधि और भावशवलता--भाव-जगत बड़ा संकुल 
माना गया है । कभी एक भाव की चमत्कारपुर्ण शान्ति हो. जाती हैं, कहीं पर 
चमत्कार के साथ दूसरे भाव का उदय होता है और कभी दो भाव मिल जाते हैं । ये 
भाव एक साथ रहकर भाव के ग्राध्रय को दोनों ओर खींचते हैं । भ्रन्तढंन्द्र आदि 
शब्द पाव्चात्य प्रभाव से आए हुए बतलाए जाते हैं किन्तु सन्धि भी अन्तद्वन्द्र का 
रूपान्तर है, अन्तर केवल मनोवृत्तियों का है। पाइ्चात्य देशों की मनोवृत्ति संघर्षमय 
है। इसीलिए वे अन्‍न्तद्वन्द्र (7970७॥ 0०7०७) की बात कहते हैं । भारतीय 
मनोवृत्ति शान्तिमय है, इसलिए उसे वे भावसन्धि कहते हैं। जहाँ कई भाव एक-दूसरे 
के बाद उदय और शान्‍्त होते रहते हैं वहाँ शवलता का उदाहरण उपस्थित होता है । 
भावसन्धि में केवल दो ही भाव होले हैं प्रौर एक साथ होते हैं । भावशवलता में कई 
भाव होते हैं और क्रमशः आते हैं। कुछ लोग बहुत भावों के एक साथ ग्राने को ही 
वहाँ शवलता कहते हैं। भावशान्ति और भावोदय सापेक्ष शब्द हैं । एक भाव की शान्ति 
दूसरे भाव के उदय से ही होती है किन्तु जहाँ शान्ति का अ्रधिक महत्त्व होता है वहाँ भाव- 
शान्ति कहलाती है और जहाँ भाव के उदय का महत्त्व होता है वहाँ भावोदय होता है । 
जब लक्ष्मणजी के शक्ति लगी थी उस समय विषाद का भाव छाया हुआ था । 
श्रीरामचन्द्रजी विलाप कर रहे थे किन्तु हनुमानजी के आ जाने से वह भाव्र एक साथ 
जश्ञान्त हो गया । वहाँ पर उस भाव को शान्ति में एक प्रकार का सुख मिलता है--- 
प्रभुबिलाप सुति कान, बिकल भये बानरनिकर । 
ग्राइ गयउ हनुमान, जिसि करुना सहूँ बीर रस ॥ 
-“रामचरितमानस (लंकाकाण्ड दो० ८३) 
भावोदय--जहाँ पर नए भाव का उदय ही अभीष्ट हो वहाँ वही चमत्कारिक 
समभा जाएगा और भावोदय का उदाहरण होगा । द 
ह चक्रव्यूहू के समय अर्जुन के न होने से पाण्डवों में तिराशा का भाव छाया 
हुआ था । स्वयं अभिमन्यु भी हताश हो रहे थे--“हिस्मत हराप्त ह्लौ हतास हिय हारि 
रहे, सोचत उदास उत्तरेस हू सकाये से--किन्तु अभिमन्यु को माता के गर्भ में सुनी 
हुई चक्रव्यूह की बात याद आ जाने से उसमें एक नए उत्साह की जाग्रति होती है, यह 
भावोदय का अ्रच्छा उदाहरण है-- 
आई ब्यूह-भेदन-क्िया की सुधि ज्यों ही किन्तु, 
गर्भ सांहि अरभंक-दर्सा की बृुधि जागी है। 
सरस' कहै, त्यों सब्यसांची-सुत आ्रानन पे, 
झौरे श्रोप श्लाई जो कछूक कोप-पागी हैं ॥ 


१६४ सिद्धान्त और ग्ध्ययनत 


नयन-सरोजनि में झयो नयों रह, अंग--- 
ग्रोजनि समायो, चित्त-चिन्ता सब भागी है। 
थरकन लागो रद-कोर कुटिलेंहे होय, 
भोंहूँ दोष, बीर-बाहु फरकन लागी है।॥।' 
““रामचन्द्र शुक्ल 'सरस' रचित श्रभिमन्यु-बध (पृष्ठ ४) 
यहाँ पर नए जाग्रत भाव उत्साह को झ्धिक महत्त्व मिलता है, वीर में रोद्र 
सहायक रूप से मिला हुआना है । 
भावसन्धि -जहाँ समान बल वाले दो भाव आकर मिल जाए वहाँ भावसन्धि 
होती है । दो भावों को उपस्थिति में संघर्ष अपने आप शुरू हो जाता है, उनमें 
से एक प्राधान्य चाहता है । बिहारीलाल जी का निम्नोल्लिखित दोहा इसका अच्छा 
उदाहरण है--- 
'नई लगनि, कुल की सकुच, विकल भई अकुलाइ। 
दुह ओर एऐंची फिरति, फिरकी लों दिनु जाइ ४ 
-“बिहारी-रत्नाकर (दोहा २०५) 
इसमें मन की खींच-तान शरीर में भी प्रकट हो जाती है, एक उदाहरण 
भिखारीदासजी के 'काव्य-निर्णय' से लीजिए--- 
ऋकंतदलन को दौर उत्त, इत राधा हित जोर । 
चलि रहि सके न स्थाम चित, ऐचि लगी दुहूँ ओर ॥' 
“भिखारीदासकृत काव्यनिर्शय (रसांग-वर्शंन ४७) 
भावशवलता--कई भावों के एक दूसरे के पह्चात आने का उदाहरण 
'कुलपतिमिश्र से नीचे दिया जाता है-- 
(हग ललके 'ाते भये, रूखे कभलके भाय। 
नेह भरे लख लोचनन, सकुचे परसत पाय ॥४ 
“लेखक के नवरस में उद्धुत (पृष्ठ ५६१) 
इसमें ललक द्वारा पहले उत्सुकता दिखाई गईं है, फिर उसके सन्तुलन के 
_ लिए उदासीनता का भाव आरा गया है किन्तु वह उदासीनता भ्रधिक देर न ठहर 
सकी । नायिका की उदासीनता से प्रियतम नाराज न हो गए हों, इस भाव के 
परिहार के लिए ही उसमें दीनता भ्रा गई है किन्तु दीनताजन्य हृदय की बढ़ी हुई 
उमंग को लज्जा ने रोक दिया हैं और उस लज्जा के ही अ्रधिकार में चरण स्पर्श 
किए गए हैं । 


काव्य के वण्यें---रसं-दोष १६५ 


भिखारीदास ने अपने 'काव्य-निर्णय” में जो उदाहरण दिया है उसमें कई 
भावों को एक साथ दिखाया गया मालूम पड़ता है, देखिए--- 
“हरि संगति सुख मूल सखि, ये परपंची गाऊँ। 
तू कहि तो तजि संक उत, हग बचाइ द्रत जाऊँ ॥। 
--भिखारोदासकृत काव्यनिर्णय (रसांग वर्शन ४६) 
इसमें मिलन की उत्कण्ठा, बदनामी की आशंका, सखी के प्रति विश्वास, 
उत्कण्ठा पूरी न होने से उत्पन्न आवेग और साथ हो दैन्य भी है। इसमें देखे जाते 
की लज्जा का भाव भी है। शंका को दबा देनेवाला निशुचय और थैर्ये के साथ 
' अभिलाषापुत्ति के लिए उत्साह है । 
केशवदासजी की रामचन्द्रिका से उद्धत नीचे के छन्द में भी भावशवलता का 
अच्छा उदाहरण मिलता हँ-- ) 
ऋषिहि देखि हरषे हियो, राम देखि कुम्हिलाय । 
घन॒ध देखि ढरप महा, चिन्ता चित्त डोलाय ॥ 
--रामचन्द्रिका (बालकाण्ड) 

यद्यपि काव्य के सभी दोष रस-दोष हैं, क्‍योंकि वे रसानुभूति में बाधक होते . 

हैं तथापि कुछ दोष ऐसे भी हैं जो रस से ही सीधा सम्बन्ध रखते हैं, उनका ही यहाँ 
उल्लेख किया. जाएगा। साहित्यदर्पणा के अनुकूल रस- 
रस-दोष दोष इस प्रकार है--- 

१. स्ववाब्दवाच्य दोष---रस या उसके स्थायी भाव का उसी शब्द 
द्वारा कथन अर्थात्‌ जिस रस का वर्णन हो रहा हो, उसका नाम ले आराना । यह बात 
इसलिए रक्‍्खी गई है कि रस व्यंग्य है, वाच्य नहीं । रस के व्यड्जित होने में जो 
आनन्द आता है वह उसके नाम ले देने में नहीं । यह रस और व्यंजना के पारस्परिक 
सम्बन्ध का एक उदाहरण हैं। कुछ लोगों का मत है कि सब्न्चारी भावों का स्वशब्द- 
वाच्यत्व इतना दोष नहीं माना जाता, जहाँ पर विभाव अनुभाव द्वारा वह व्यड्ज्जित 
न हो सके वहाँ उसके नामोल्लेख में दोष नहीं होता । स्थायी भाव के स्वशब्दवाच्यत्व 
का एक उदाहरण लीजिए--- द 

शरद निशा प्रीतम प्रिया, विहुरति अनुपस भाँति। 
ज्यों-ज्यों रात सिरात श्रति, त्यों-त्यों रति सरसाति ॥४ 
लेखक के नवरस में उद्धत (प्रृष्ठ ६०८) 

२. प्रतिकल विभावादि का ग्रहणा--श्रर्थात्‌ विरोधी रसों के अनुकूल स्थायी 
भावों का वर्णत । विरोध रस का साथ आता तो दोष है ही किन्तु उसकी सामग्री का 
आना भी दोष है, जैसे--मानं मा कुरु तन्‍्वड्धिः ज्ञात्वा यौवनसस्थिरम्‌' (हे तन्वज्कि ! 
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त यौवन को अस्थिर जानकर मान मत कर) । यौवन की अस्थिरता शान्तरस का 
उद्दीपन है इसलिए इसका श्यूंगार में उल्लेख दोष है । 

३. क्लिष्ट कह्पना--पश्रर्थात्‌ विभावादि के सम्बन्ध में क्लिष्ट कल्पना 
वाञ्छोनय नहीं होती, न उसमें अ्रस्पष्टता या विकल्प के लिए स्थान है। इसका एक 
उदाहरण काव्य-निर्णय' से लीजिए-- 

“उठति गिरति फिर-फिर उठति, उठि-उठि गिरि-गिरि जाति । 
कहा करों कासों कहां, क्‍यों जीव इहि राति ४ 
--भिखारीदासकृत कांव्यनिर्णय (रसदोष-वर्णन ७) 
इसमें यह नहीं मालूम होता कि किस का रण से स्त्री की यह दशा हुई | इसमें 
साधारण व्याधि और विरह की व्याधि में ग्रन्तर करने की कोई बात नहीं है। एक 
उदाहरण और लीजिए--- 
'यहु अवसर निज कासना किन पूरन करि लेहु । 
पे दिन फिर ऐहें नहीं यह छनत्रभंग्र देहु॥ 
--पं० रामदहिन सिश्न के काव्यदपरा में उद्धत (घ्रृष्ठ ३६३) 
यहाँ पर यह स्पष्ट नहीं है कि यह उक्ति वराग्य की है या श्वृंज्भार की है । 

४. श्र-स्थान में रस की स्थिति--श्रर्थात्‌ प्रसद्भ-विरुद्ध किसी रस को ले 

आना । जहाँ रोना-पीटना मच रहा हो वहाँ शूंड्भार की बात करना इसका उदा- 


हरण होगा । श्री भिखारीदास जी ने इसके उदाहरण में एक सती होनेवाली स्त्री 
का वर्णव दिया है-- 


'सजि सिगार सर पे चढ़ी, सुन्दरि निपठ सुबेस । 
मतो जीति भुवलो क सब, चलि जीतन दिविदेस ॥* 
“ूप॒ंभिखारीदासकृत काव्यनिरणय (रसदोष-वर्रान २२) 
यहाँ पर सुन्दरता के वर्णन में दिवलोक जीतने का जो उल्लेख हुआ है उसमें 
श्रृंद्धा रिक व्यञ्जना है, यदि नेतिक या आध्यात्मिक तेज से जीतने की बात होती 
तो कोई हानि न थी । 

५. रस-विच्छेद--अर्थात्‌ जहाँ एक रस चल रहा हो वहाँ उसके पूर्ण परि- 
पाक के पहले ही उसके विपरीत किसी दूसरे रस की बात ले आना । इसके उदाह- 
रण में साहित्यदपंणकार ने 'महावीरचरित' का वह स्थल बतलाया है जहाँ पर 
परशुरामजी के साथ वीररसोचित वार्तालाप के समय, रनवास से कद्धूण खुलवाने का 
' -बुलावा आने १९, श्री रामचन्द्रजी तुरन्त ही बड़ों की श्राज्ञा का सहारा लेकर भीतर 
जाने को तयार हो जाते हैं । वहीं प्रसद्भ एक साथ समाप्त हो जाता है । इसमें भवभूति 
के पक्ष में इतना ही कहा जा सकता है कि उस स्थल पर जनकजी और: शताननन्‍्दजी 
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के आरा जाने के कारण वातावरण अपेक्षाकृत शान्‍त हो गया था। यद्यपि उतना 
खिंचाव-तनाव नहीं रहा था फिर भी एक दबे हुए मनुष्य की भाँति तुरन्त भीतर चले 
जाना रामचन्द्रजी की प्रकृति के विरुद्धऔढसा जँचता है । 

६. रस की पुनः पुनः दीप्ति---अ्रति सर्वत्र वजजयेतः की बात यहाँ पर 
भी लागू होती है। रस-वर्णन की भी सीमा होती है, उसके बाद एक ही बात को 
(रूपकों, उपमाश्रों, वक््ताओं के बिना) सुरते-सनते उसमें ऊब और शैथिल्य-सा श्राने 
लगता है। एक में अ्नेकता तथा क्षणे-क्षणे नवीनता रमणीयता के लिए आवश्यक 
है। 'कुमारसम्भव' (चतुर्थ सर्ग) का रति-विलाप कुछ इसी प्रकार का है| 

७. अड्भी को भूल जाना--जो मुख्य है उसको भूल जाना रस-दोष माना 
गया है । रत्नावली के चतुर्थ अड्धूः में वाश्रव्य के श्रा जाने पर राजा का सागरिका 
को भूल जाना इसका उदाहरण माना गया है। वस्तु को भूल जाना उसके प्रति स्नेह 
की कमी का द्योतक होता है। भिखारीदासजी ने एक ऐसी. नायिका का उदाहरण 
दिया है जो नायक को सहेट स्थल पर भेजकर स्वयं अपने खेल में लग जाती है, यह 
स्नेह की कमी के कारण है-- रा 

पीतस पठ सहेठ निज, खेलन श्रटकी जाइ। 
तकितिहि श्रावत उतहि तें, तिय मन-मन पछिताइ ॥ 
--भिखारीदासकृत काव्य-निर्शय (रस-दोष-बरपेन २६) 

८. श्रद्धा को प्रधानता देना--»ंज्जार में नायक-तायिका अंगी हैं। दूती 
सखी आदि उद्दीपनरूप से अंग कहे जाते हैं। नायिका को प्रवधानता न. देकर उसकी 
दासी के रूप को प्रधानता देना इस दोष का उदाहरण होगा--- 

दासी सों मंडन समे, दर्पन साँग्यो बास । 
बेठ गई सो सामुहे, करि श्रानन अभिरास ॥' द 
--भिखारीदासकृत काव्य-वर्णाय (रस-दोष-वर्रान २५) 
दासी दर्पण न देकर स्वयं सामने बैठ जाती है। इसमें दासी के मुख की 
उज्ज्वलता का वर्शान हुआ और नायिका की उपेक्षा हुई। केशवदास ने भी सीताजी की 
दासियों का वर्णान किया है। उसके सम्बन्ध में यह कहा जाता है कि दासियों का 
वर्णन इसलिए किया है कि जहाँ की दासी इतनी सुन्दर है वहाँ की रानी कितनी 
सन्दर होगी लेकिन श्री रामचन्द्रजी का उन दासियों के सौन्दर्य का वर्णन सुनना ही 
उनकी मर्यादा के विरुद्ध था । 

8. प्रकृतिविपर्यय--साहित्य-शास्त्र में. नायकों का प्रकृतियों के अनुकूल 
विभाजन किया गया है और प्रकृति क्रे अनुकूल ही उनके द्वारा रस का परिपाक 
बतलाया है । कोई नायक अपनी प्रकृति के प्रतिकूल नहीं जा सकता । चरित्र-चित्रण 
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की सीमाएँ उस समय भी स्वीकृति थीं । दिव्य में देवता आते हैं, श्रदिव्य में मनुष्य 
और दिव्यादिव्य में अवतार गिने जाते हैं। दिव्य के लिए वीर और रोद्र के सम्बन्ध 
में लोकोत्तर कार्यों का वर्णन बतलाया गया है। अदिव्य प्रकृतियों को लोकमर्यादा की 
सीमा में ही रहना पड़ता है। देवताग्नों का स्वभाव इस प्रकार बतलाया गया है-- 


स्वर्ग पताल जाइबो, सिन्धु उलंघन चाव । 

भस्म ठानिबो क्रोध तें, तो दिव्य सुभाव ॥* 
--भिखारीदासकृत काव्य-निश्तेय (रस-दोष-वरणेन ३२) 
अदिव्य के लिए शोक, हास, रति और अद्भुत विशेष रूप से बतलाए गए 
हैं। इनका वर्णन अ्रवतारादि दिव्यादिव्य के सम्बन्ध में भी हो सकता है। देवताश्रों 
की रति का (विशेषकर सम्भोग श्वुद्भार का) वर्णन करना रस-दोष माना गया है । 

'कुमारसम्भव' में यह दोष पूर्णतया पाया जाता है । 
द इस सम्बन्ध में कविवर भिखारीदासजी लिखते हैं--- 


ज्यों वरनत पितु सातु को, नहिं स्रिगार रस लोग । 
त्यों सरतादिक दिव्य में, बरनत लगे अजोग ॥ 
--भिखारीदासकृत काव्य-निर्णय (रस-दोष-वरशन ३३) 


नायकों के चार प्रकार--नायकों के एक दूसरे आधार पर चार विभाग किए 
गए हैं। ये चार प्रकार उनके अनुकूल रस सहित नीचे दिए जाते हैं-- 

१. धीरोद्त्त--नायक नीतिवान्‌, गम्भीर, उदार, स्थिर, दुृढ़ब्रत और क्षमा- 
वान होता है। श्रीरामचन्द्रजी, महाराज युधिष्ठर, महात्मा बुद्ध आदि इसके उदाहरण 
हैं। इस प्रकार के नायकों के लिए वीर रस विशिष्ट है । 

२. धीरोद्धत--नायक मायावी, चपल, छली, आत्मइलाघापरायण, अर्हंकारी 
श्रौर श्र होता है । रावरा, मेघनाथ, परशुराम, भीम आदि इसके उदाहरण हैं। इस 
प्रकार के नायकों के लिए रोद्र रस उपयुक्त है । 

४. धोरललित--नायक निश्चिन्त, विलासी, कलासक्त, सुखी और कोमल 
स्वभाव का होता है | महाराज दुृष्यन्त और उदयन इसके उदाहरण हैं । इस प्रकार 
के नायकों के लिए शंज़ार रस उपयुक्त है। 

४. धीरप्रद्दान्त---तायक शान्त प्रकृति का होता है और उसमें नायक के 
सामान्य गुण (त्याग, कमनिष्ठता, कुलीनता, श्रीसम्पन्नता शीलपरायणता आदि) 
विद्यमान होते हैं। ऐसा नायक क्षत्रिय नहीं हो सकता क्योंकि उसमें शान्ति का अभाव 
होता हैं। सात्विक-वृत्ति-प्रधान ब्राह्मण अथवा वेश्य ऐसा नायक हो सकता है । 
'मालती-माधव” में माधव और 'मृच्छकटिक' में चारुदत्त इसके उदाहरण हैं। इस 
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प्रकार के नायकों के लिए शान्तरस उपयुक्त होता है । 
विशेष--इन सब में धीर गुण लगा हुआ है । हमारे यहाँ नायक को इतनी 
श्रेष्ठता दी गई है कि उसमें कम-से-कम धीरता का गुण होना आवश्यक है । 
इन प्रकृतियों के प्रतिकूल वर्णान करना रस-दोष माना गया है, जैसे साहित्य- 
दरपणकार ने रामचन्द्रणी का बालि को पेड़ की श्रोट में मारना प्रकृति-विरुद्ध दोष 
बतलाया है । 
यह विभाजन उस काल की संस्कृति के श्रनुकूल था। आजकल वशाभेद से 
गुण निश्चित नहीं किया जाता है। इस विभाजन में सामान्य (79७०) की ओर 
प्रवृत्ति अधिक है किन्तु फिर भी हर एक नायक अपनी विशेषता रखता है । 
भारतीय समीक्षा में दोषों का वर्णन बिल्कूल पत्थर की लीक के रूप में नहीं 
रखा गया हैं। वह ओऔचित्य के अनुकूल है । दोषों के वर्णन के साथ उनका परिहार 
भी बतलाया गया है। द | 
रस में परस्पर मैत्री और विरोध माना गया है। शत्रु-रस एक-दूसरे के बाधक 
होते हैं। विरोध कई प्रकार का होता है। कुछ रसों का विरोध तो एक आ्रालम्बन 
में होने से होता है, जेसे जिसके प्रति रति-भाव दिखाया जाए 
रस-विरोध उसके प्रति वीरता का भाव दिखाना । कुछ रसों का विरोध 
एक आश्रय में होता है, जैसे वीर और भयानक का एक ही 
आश्रय में नायक को वीरतापरायण दिखाते हुए भयभीत दिखाना वीर रस का बाधक 
होगा । वीर में भय का स्थान नहीं । कुछ रसों का नैरन्तर (श्रर्थात्‌ बिना किसी व्यव- 
धान के बीच में आए) विरोधी रसों के बीच में किसी उदासीन रस भरा जाने से यह 
विरोध नहीं रहता है, जैसे शुंगार का वीभत्स और शान्त से अथवा वियोग श्ूंगार 
का वीर से । हास्य और करुण का भी विरोध इसी प्रकार का है । 
मित्ररस, जैसे श्रृंगार और हास्य एक-दूसरे का पोषण करते हैं। देवजी ने 
जन्य-जनक-भाव से रसों में इस प्रकार से मेत्री बतलाई है--- 
होत हास्य सिगार ते, करुण रोद्र ते जानू, 
वीर जनित भ्रद्भुत कहो, वीभत्स ते भयान्‌ । 
ये आ्रापुस में मित्र हैं, जन्य-जनक के भाई, 
मित्र बरनिये, शत्रु तजि, उदासहु रस जाई ॥ 
“देवकृत शब्दरसायन (चतुथ प्रकाश, पृष्ठ ४७) 
देवजी ने विरुद्ध या शत्रुरस इस प्रकार गिनाए हैं-- 
'रिपु बोभत्स सिगार को, अस भय रसु रिपु वीर । 
अखू त रिपु रोद्रहि कहत, करुन हास्य रिपु धीर॥॥४' 
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साहित्य दर्षणकार ने रस-विरोध इस प्रकार दिया: है--- 
श्रद्भार का विरोध करुण, वीभत्स, रोद्,, वीर, और भयानक से । 
हास्य का विरोध भयानक और करुण से । 
करुण का विरोध हास्य और शांगार से । _ 
रौद् का विरोध हास्य, छुंगार और भयानक से । 
. चीर का विरोध भयानक और शान्‍्त से । 
भयानक का विरोध श्रृंगार, वीर, रोद, हास्य और शान्त से । 
शान्त का विरोध वीर, श्रृंगार, रोद, हास्य और भयानक से । 
वीभत्स का विरोध शाूंगार से 
इस योजना में अदभुत को स्थान नहीं हैं शायद इसलिए कि उनके पूवेजों ने 
अ्रदभुत को चमत्कार का रूप मानकर सब रसों में प्रधानता दी है। इस योजना में 
सभी प्रकार के विरोध आ गए हैं । 
इन दोषों का तो सहज ही में परिहार हो जाता है। जिन रसों का एक 
आलम्बन नहीं हो सकता, उनको भिन्न-भिन्न ग्रालम्बन के सहारे दिखाना दोष नहीं 
कहलाता, जसे वीरगाथाकाव्यों में नायिका (संयोगिता 
विरोध-परिहार आदि) के प्रति शूंगार-भावना रहती है और उसके प्रतिकूल 
ग्रभिभावकों (जयचन्द ग्रादि) के प्रति वीरभावना का रहना 
कोई दोष नहीं कहलाता । इसी' प्रकार आश्रय-दोष के सम्बन्ध में कहा जा सकता है । 
ग्राश्नय बदल जाने से दोष का परिहार हो जाता है। वीर के झ्राश्वय में उत्साह और 
आालम्बन या उससे सम्बन्धित लोगों में भय का दिखाना जेसा तुलसीदासजी ने यातु- 
धानियों के सम्बन्ध में किया है या भूषण ने मुगल-रमणियों के सम्बन्ध में दिखाया है । 
जहाँ नैरन्तर का दोष हो वहाँ पर बीच में कोई उदासीन या दोनों के मित्ररस को ले 
आने से काम बन जाता है, इसका उदाहरण नागानन्द नाटक से दिया गया है। शान्त- 
रस-प्रधान नायक जीमृतवाहन के मलयवती नायिका से श्यंगार की बात करने से पूर्व 
बीच में अद्भुतरस का आ जाता इस दोष का परिहार कर देता है। इसी प्रकार वियोग- 
विह्नल दुष्यन्त को इन्द्र की सहायता के लिए वीर-कार्य में प्रवत्त करने के भ्रथ इन्द्र के 
दूत के मातलि ने उसके प्रिय सखा विदूषक को पीटकर उसके करुण-ऋन्‍दन द्वारा 
दृष्यन्त का क्रोध-भाव जाग्रत किया था। यहाँ रौद्र के बीच में आ जाने से वियोग 
शुंगार और वीर का विरोध शमन हो गया था । एक मनोवृत्ति से दूसरे में ले जाना 
सहज कार्य नहीं है । शकुन्तला नाठक में कालिदास ने कार्य को बड़ी कुशलता से 
निभाया है । 
न्‍्य प्रकार--विरोध के शमन के और भी प्रकार हो सकते हैं, वे नीचे दिये 
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जाते हैं--- 
'स्मर्यभाणोीं विरुद्धोईपि साम्येनाथ विवक्षितः। 
श्रद्धिन्यद्भत्वमाप्तो यो तो न दुष्टी, परस्परम्‌ ॥' 
--काव्यप्रकाश (७॥६५) 
अर्थात्‌ जहाँ पर परस्पर-विरोधी रस में से एक प्रत्यक्ष न रहकर स्मरण किया 
जाए वहाँ चाहे समतापूर्वक वर्णन किया जाए या एक रस दूसरे रस का अंगी बना 
दिया जाए तो भी ऐसे दो विरोधी रसों का एक साथ आना दोष का कारण नहीं 
होता । स्मर्यमाण होने में रस का बल कम हो जाता है। स्मर्यमाण रस एक प्रकार 
से दूसरे रस का अंग बन जाता है । द 
काव्यप्रकाश में जो उदाहरण दिया गया है वह बहुत सुन्दर नहीं मालूम होता 
है । साहित्यदर्पणकार ने भी उसी का उल्लेख किया है। मृत भूरिश्रवा की रणभूमि 
में कटी हुई बाँह को देखकर उसकी स्त्री कहती है--यह वही हाथ है जो कर्घनी को 
खींचा करता था इत्यादि--ऐसा रति-भाव का स्मरण करुणा के साथ मेल नहीं खाता 
है, उसकी वीरता का स्मरण नहीं किया जा सकता था। साकेत' में उमिला के विरह 
में श्रन्य रसों का स्मृति-रूप से वर्णाव हुआ है । नीचे के अवतरण में उमिला वियोग- 
वर्णन के सिलसिले में स्मृति-रूप में विवाह के पू्वे की कथा कह रही है-- 
| कृति में हढ़, कोमलताक्ृति, 
मुनि के संग गये महाधति। 
भय की परिकल्पना बड़ी । 
पथ में आकर ताड़का श्रड़ी। 
प्रभू ने, वह लोक-भक्षिणी । 
ग्बला ही समझी अलक्षिरी, 
प्र थी वह आततायिनो, 
हत होती फिर क्‍यों न डाइनी । 
सुख शान्ति रहे स्वदेश को, 
. यह सच्चो, छवि छात्र वेश की ।॥४ 
“-साकेत (दशमसग्ग, पृष्ठ २५७) 
इस उद्धरण में वियोग श्ृंगार का तो स्थायित्व है ही वीर के साथ भयानक 
और, वीभत्स भी आए हैं। अलक्षिणी' 'आततापिनी', भ्रादि वीभत्स के ही आलम्बन 
हैं। इन रसों का प्रत्यक्ष वर्णन वहीं है । 
साम्य-विवक्षा श्रर्थात्‌ समानतापूर्वक (उपमान-उपमेय-रूप से) वर्णन को इच्छा 
से विरोधी रसों का वर्णात दोषयुक्त नहीं कहलाता है.। इसका उदाहरण काव्यप्रकाश 
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में इस प्रकार दिया गया है-- 
<दब्तक्षतानि करजेश्च विपादितानि प्रोज्धिन्नसारपुलकर्भवतः शरीरे । 
दत्तानि रक्तमनसा मृुगराजवध्वा जातस्पुहैमु निभिरप्यवलोकितानि ॥ 
-काव्यप्रकाश (७४६५ का उदाहरण ३३७) 
हे जिनराज, आपके घनेरोमाज्चपूर्ण शरीर में सिहनी के रक्त-लाभ की इच्छा 
से नख और दल्तों द्वारा किए हुए घावों को मुनि लोग भी बड़ी लालसा से देखते हैं । 
यहाँ पर नख और दन्त-क्षतों को श्ृंगारिक चित्रावली व्यज्यजजित कर शान्त रस में श्ंगार 
का उपमानरूप से वर्णन किया गया है। यह वर्णन उद्दीपनों की समानता पर किया 
गया है। भिखारीदासजी के काव्यनिर्णाय से एक उदाहरण दिया जाता है-- 
भक्ति तिहारी यों बसे, मो मन में श्रीराम । 
बसे कामिजन हियनि ज्यों, परम सुन्दरी बास ॥' 
--भिखारीदासकृत काव्यनिर्णय (रसदोष-वर्सन १८) 
दूसरे भाव या रस के अंगरूप से विरोधी-रसों का वर्णान दोष का कारण नहीं 
होता है। यद्यपि आजकल बैरियों की हीनता और विशेषकर उनकी स्त्रियों की 
भयाकुल अवस्था का वर्शान करना मानवता और शिष्टता के विरुद्ध समभा जाता है 
तथापि एक साहित्यिक सिद्धान्त के निरूपण में उसे दे देना अनुचित न. होगा । महा- 
राज हिन्दूपति के बरियों की स्त्रियों का दावास्निपूर्ण कण्टकाकीर्ण बनों में विचरने 
का वर्णोत देखिए--- 
बेलिन के विमल बितान तनि रहे जहाँ, हिंजन को सोर कछू कह्यो ना परत है। 
ता बन दवागिती की धूसनि सों नेन, सुकतावली सी बारें डारें फूलन भरत है ॥ 
फेरि फेरि अंगुठी छुपावे मिस काँठनि के, फरि फेरि श्रागे पीछे भाँवर भरत है। 
हिन्दूपतिज सों बच्यो पाइ निज नाहैं, बेस्बिनिता उछाहें मानि ब्याह सो करत है ॥* 
“- भिखारीदासकृत काव्यनिर्णय (रस-दोष-वर्रात १७) 
उपर्यक्त छन्द भिखारीदासजी ने काव्यप्रकाश के क्रामन्त्यः क्षतकोमलांगुलिगल- 
द्रक्ते: सदर्भा: स्थलो (काज्यप्रकाश, ७६५ का उदाहरण ३३८) से शुरू होनेवाले 
उदाहरण के अनुक रण में लिखा है । इसमें भयानक श्र श्रृंगार कुछ-कुछ उपमानोप- 
मेयरूप से राजाविषयक रति-भाव के ग्रंग होकर आए हैं, इसलिए दोष नहीं है । 
प्रंगभूत रसों का यहाँ स्वतन्त्र अस्तित्व नहीं है, इसलिए विरोध नहीं होता है। 
ऐसे वर्णव श्रब हमारे हृदय को कम अपील करते हैं। विजेताओं की विजित द्वारा 
चाटुकारिता को तथा विजित देश की स्त्रियों के साथ कामुकता के व्यवहार को 
काव्य-प्रकाशकार ने भी भावाभास और रसाभास कहा है । भावाभास वाला अंश 
देखिए--- 
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अस्माक सुकतेह शोःनिपतितो5्प्यौचित्यवारांनिधे । 

विध्वस्ता विपदो5खिलास्तंदितिं तः प्रत्यथिभिः स्तृयसे ॥* 
| --काव्यप्रकाश (५+४५ का उदाहरण ११९) 
जिनकी स्त्रियों के प्रति कामुकता का व्यवहार किया जाता है वे ही विजेता 
से कहते हैं कि हे राजन ! आप हमारे पुर्वकृत पुृण्यों के कारण दृष्टिगोचर हुए हैं।. 
आप ओऔचित्य का अनुकरण क रनेवालों में श्रेष्ठ हैं। हमारी सब आपत्तियों का शमन' 
हो गया--चाटुकार राजा की प्रशंसा में उसके बेरियों के दुर्भाग्य की बात कहता है । 
ऐपते विजित लोगों की, जो लात मारने वाले पद को भी चाठते हैं, इस युग में भी 
कमी नहीं । यह मनोवृत्ति अपेक्षाकृत क्षम्य है । भय क्‍या नहीं कराता किन्तु ऐसा भय 
उत्पन्न करने के लिए किसी की प्रशंसा करना सवथा निन्‍्य है। पाठक इस प्रसंगान्तर 
को क्षमा करेंगे। रस में औचित्य का हमेशा ध्यान रखना पड़ता है और चाट्ुकार लोग 

इस झचित्य का सर्वेथा उल्लनद्भधन कर जाते हैं । 

रस में बाधक--प्रत्येक वर्णन रसकोटि को नहीं पहुँचता और न प्रत्येक 
अभिनय सामाजिक को रसदशा में पहुँचा सकता है। जहाँ विभाव, भ्रनुभाव, सञ्चारी 
आदि को स्थायी भाव के साथ पारस्परिक अनुकूलता एक आवश्यक उपकरण है वहाँ 
रस में बाधक कारण भी होते हैं, उनका अभाव आ्रावश्यक माना. गया है । झ्भिनव-: 
गुप्त ने सात बाधक कारण माने हैं-- 

१, प्रतिपत्ति में अ्रयोग्यता श्रर्थात अभ्रमम्भावना के कारण विभावादि का वर्णन 
विश्वास योग्य न होना । कलाकार चाहे अघटित घटना का वर्णात करदे किन्तु अ्रघट- 
नीय घटना का वर्णन नहों कर सकता । 

२-३. अपने या पराए के सम्बन्ध से देश और काल से सीमित न होना 

४. वेयक्तिक सुख, दुःख से अ्भिभूत होकर रस-निष्पत्ति में वाधक होता है । 

५. रस सामग्री में पूर्ण ता का न होता एक्र वावक का रण साता गया है इसको 
प्रतीति के उपायों की विकलता भ्रर्थात्‌ अ्रपूर्णता और सामक प्रम्फूटन का प्रभाव कहा 
है। भाषा की क्लिष्टता भी बाधक हो सकती है । 

६. प्रधान की उपेक्षा और प्रधान को महत्त्व देना । 

७. अनुभाव या सञ्चारियों में यह निर्णय न हो सकता कि ये किसके हैं 
आर किस स्थायी भाव से सम्बन्धित हैं ? संक्षेप में अ्सम्भावता न होनी चाहिए और 
न किसी प्रकार को अस्पष्टता । क्‍ 

ये रसानुभूति में बाधक होती है । मनुष्य को वेयक्तिक बन्धनों से न बँधा होना 
चाहिए । रस-निष्पत्ति के लिए यह भी श्रावर्यकता है कि घटनाएँ देशकाल और अपने- 
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प्राये की संकुचित सीमा से बाँधी जावे । 

“विशेष--इस विरोध के वर्णन में रस शब्द अधिकांश में अपने स्थायी भाव 
का ही वाचक है क्योंकि यहाँ पर वास्तविक आलम्बनों और आाश्चयों के भावों से 
सम्बन्ध है, पाठक या दर्शक के रस से नहीं । 

काव्य के व्ये के अ्रन्तगत विभाव और भाव दोनों ही आते हैं और वे दोनों 
मिलकर कला का भावपक्ष बनते हैं । रस का पता हम प्रायः उसके सञ्चारियों और 
अनुभावों द्वारा ही लगाते हैं। काव्य के अध्ययन और रसा- 
सारांदा स्वाद के लिए इस प्रकार का रस-विश्लेषण उपयोगी होगा । 
रस-विश्लेषण भारतीय समीक्षा का मुख्य अंग' रहा है । रस 
'पद्य का ही विषय नहीं, गय का भी विषय है। भावों के वर्णन में औचित्य का ध्यान 
अत्यन्त श्रावश्यक है। उसके बिना रस भी रसाभाव हो जाता है। दोषों से रस के 
परिपाक में बाधा पड़ती है। भावों के मिश्रण में शत्रुता और मेत्री का भी ध्यान 
रखना पड़ता है। शत्रुता का प्रइत रुचि-म्रात्र का प्रश्न नहीं है, उसमें विचार से काम 
लेना पड़ता है। भारतीय समीक्षा में दोषों का विचार स्थिरतात्मक नहीं है वरन्‌ वह 
गतिशील है । उसने ऐसे स्थल भी माने हैं जहाँ दोष गुण बन जाते हैं । श्रुति क्र 
दोष वीर में गुण बन जाता है । 
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रस का विवेचन पहले-पहले नाटकों के सम्बन्ध में भरतमुनि द्वारा हुम्ना 
है। हमारे यहाँ नाटक मनुष्य की क्रियाओ्रों की अनुकृति नहीं हैं वरन्‌ उनके द्वारा 
भावों की अ्नुकति है। इसी सम्बन्ध में भरतमुनि ने अपने 
विवेचन का नाट्चशास्त्र में भावों और रसों का विशद्‌ विवेचन किया 
आधार है । रस का प्रश्न काव्य की आत्मा के सम्बन्ध में भी उठाया 
गया है। आ्राचार्य विश्वनाथ ने वाक्य रखसात्मक काव्यस्‌' 

कहकर रस को काव्य की आत्मा माना है | 
हमारे जीवन में भावों और मनोवेगों (#6०॥४४४ श्यते फिए700४078 ) 
का विशेष स्थान है। सूख और दुःख को हम भाव कहते हैं । रति, उंत्साह, भय, 
क्रोध, घृणा, विस्मयः आदि मनोवेग हैं । मनोवेग सखात्मक 
भाव झऔर सनोवेग भो होते हैं और दुःखात्मक भी । रति, हास, विस्मय उत्साह 
सुखात्मक हैं और शोक, घुणा, भय, क्रोध आ्रादि दुःखात्मक 
हैं । बहुत ऊँचे त्रिगुणातीत क्षेत्र में पहुँचे हुए लोगों की दृष्टि में ये मनोवेग द्वन्द्द और 
राग-द्वेष की संज्ञा में गिने जाकर चाहे हेय॒ समभे जाये किन्तु साधारण लोक जीवन 
के व्यावह्ारिक धरातल में ये हमारी ज्ञानात्मक और क्रियात्मक बृत्तियों को हलका 
या गहरा रज्भ देकर उनमें एक निजत्व उत्पन्न करते हैं | हमको दुःख या सुख 
पहुँचाने के कारण ही संसार की वस्तुएं हेय या उपादेय बनती हैं । हमारे मनोवेग 
चरित्र के विधायक और परिचायक होते हैं। वे हमारी क्रियाओ्रों के प्रेरक चाहे न 
हों किन्तु उनको शक्ति और गति अवद्य देते हँ.। इनमें हमारे व्यक्तित्व की छाप 

दिखाई पड़ती है। | 

साहित्य के भाव मनोविज्ञान के भावों से भिन्‍न होते हैं । ये भाव मन के उस 
विकार को कहते हैं जिसमें सुख-दुःखात्मक अनुभव के साथ कुछ क्रियात्मक प्रवृत्ति भी 
'रहती है। यह मनोवेग का एक व्यापक रूप होता है जिसमें हलके श्रौर गहरे, मन्द और 
तीब्र सभी प्रकार के भाव शामिल रहते हैं। इसकी व्यापकता में भाव का क्रियात्मक 


१७६ सिद्धान्त और शअ्रध्ययन्त 


पक्ष भी वर्तमान रहता है। भ्रनुभाव भी तो भाव ही कहलाते हैं । 
इन भावों और मनोवेगों - का अध्ययन मनोविज्ञान का विषय है । प्राचीन 
भारतवर्ष में आाजकल-का-सा ज्ञान का विशेषीकरण न था, शायद इसलिए कि वे लोग 
ज्ञान की भिन्‍न-भिन्‍न शाखाग्रों के परस्पर-सम्बन्ध को स्थापित रखने में अधिक विश्वास 
रखते थे । उनके लिए ज्ञान एक श्रखण्ड वस्तु थी । वे उसे संश्लिष्ट रूप में ही देखना 
चाहते थे । यद्यपि प्राचीन वाहमय में मनोविज्ञान ताम का कोई विशेष शास्त्र न था 
तथापि योग, न्याय आदि दशनों में तथा साहित्य-शास्त्र में मनोविज्ञान-सम्बन्धी प्रच्चुर 
सामग्री मिलती है। साहित्य में भावात्मक या रागात्मक तत्व की प्रधानता होने के: 
कारण उस पर प्रकाश डालनेवाले काव्य की आत्मा .रस के निरूपणा में मनोवेगों से 
सम्बन्ध रखतेवाली बहुत-कुछ सामग्री उपलब्ध हो सकती हूं । | 
. रस मनोवेग नहीं वरत्‌ वहु मनोवेगों का आस्वादन है । जिस प्रकार झआस्वा- 
दनकर्त्ता को भ्रास्वाद्य वस्तु के सम्बन्ध में कुछ जानकारी भी. प्राप्त हो जाती है ( 
वस्तु कहाँ श्रौर कैसे उत्पन्न होती है), उसी प्रकार रस के विवेचनों में मनोवेगों का 
विश्लेषण भी मिलता है । 
हमारे मनोवेग लौकिक अ्रनुभव का विषय हैं किन्तु जब वे साहित्यिक देवताग्रों 
के सामने आास्वादन के लिए रक्‍खे जाते हूँ तब उनका पूजा की धूप या भपके में खिचे 
हुए भ्रक की भाँति एक दिव्य सौरभमय रूप हो जाता है। 
साधारणीकरणण साहित्य-जगत में हम भी देवताओं की भाँति भावना के ही 
द्वारा दुःख में सुख, भूखे रहते हैं । हम संसार में रहते हुए भी उससे ऊपर 
उठ जाते हैं । हम “अर निजः परो वाएं की क्षुद्र व्यक्तित्व 
वाली संकुचित मनोवृत्ति से परे दिखाई देते हैं और हमारे आस्वादित मनोवेगों की. 
कटुता, तीव्रता, तीव्णता, रुक्षता, शुष्कता और स्थूलता जाती रहती है । निजत्व की 
भावना ही तो सुख-दुःख की धार को पैनी कर देती है । कुशल पाक-शास्त्री श्राक और 
नीम के पत्तों को भी सुस्वादु बना देता है । कवि की ह्वादेकमयी' दिव्य वाणी का. 
पारस-स्पर्श प्राप्त कर हमारे लौहसदृश कठोर और दुःखद मनोवेग भी आननन्‍्दमय 
स्वर्ण का रूप धारण कर लेते हैं। यह है विभावन या साधारणीकरण की रसायन, 
जिनके द्वारा मनोवेगों से 'मसेति वा परस्येति' अपने-पराये का क्षुद्रत्व दूर कर दिया 
जाता है । इसी क्षुद्रत्व के दूर हो जाने से रस दशा में एक विशेष सात्विकता रहती 
है जिसके कारण काव्यानन्द ब्रह्मानन्द सहोदर कहा जाता हूँ । इनमें कौन ज्येष्ठ है 
और कौन लघु है, उसका ठीक उत्तर वही दे सकता है जिसने दोनों का अ्रनभव किया 
हैं । काव्यानन्द इस लोक का होता हुआ भी लोकोत्तर हैँ, साधारण अनुभव से 
ऊंचा है । 
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दुःख का कारण तो ममत्व से ऊपर उठा हुआ ब्रह्मज्ञानी दुःख-सुख का अनुभव 
नहीं करता । जहाँ हम ममत्व से परे हुए वहाँ रस-इब्ञा को प्राप्त होते हैं। 'वसुधेव 
कुटुम्बकम्‌ की उदार मनोवृत्ति का परिचय साहित्य में ही मिलता है। दूसरे के 
अनुभव को अपना बनाना ही करुणा का मूल सिद्धान्त है। इसी को सहानुभूति कहते 
हैं, शायद इसीलिए महाकवि भवभूति ने कहा है-- 'एको रसः करुण एवं (उत्तरराम 
चरित, ३।४७) । दूसरे के अनुभव को ग्रपना बनाने में श्रपनी आत्मा का विस्तार 
होता है, यही सुख का कारण बन जाता है--'भूमा वे सुखमभ्‌! अपने गौत्र को बढ़ते 
हुए देखकर किसको सुख नहीं होता है ? 
ग्रब प्रश्न यह होता है कि रस मनोवेग नहीं तो है क्‍या वस्तु ? किसी वस्तु 
का आस्त्रादन करने पर जो आनन्द मिलता है उसे रस कहते हैं। साधारण भाषा में 
कहते हैं कि अ्रमुक की कथा में “बड़ा रस आया', ालों में 
रस ओर स्वरूप रस पड़ रहा है, वे बड़े रसिक हैं। रसिया शब्द का अर्थ 
है--जिसके आरास्वादन में आनन्द आवे । आनन्द लेनेवाले 
को भी रसिया कहते हैं, जेसे 'हनुमान-चालीसा' में 'राम-कथां सुनिबे को रसिया'। 
संक्षेप में आस्वादनजन्य आनन्द को रस कहते हैं 'रस्यते (आस्वाद्यते) इति रस 
(साहित्यदर्पण, ११३ की वृत्ति) । दशरूपककार धनञ्जय ने भी रस को स्वादरूप कहा 
है । वह रसिक में भी रहता है--“रसः स एवं स्वादित्वाद्र सिकस्पेव वर्ततात्‌ (दशरूप- 
कम्‌, ४।३२८) । अब जरा शास्त्रीय परिभाषा भी लीजिए- 
(विभावेनान सावेन _ व्यकतः समब्चारिणा तथा । 
रसतासेति रत्यादि: स्थायिभावः सचेतसाम्‌ ॥! 
“साहित्यदपंरण (३१) 
विभाव (आलम्बन--स्थायी भाव को जाग्रत करने के मुख्य कारण, श्वृंगार 
के सम्बन्ध में नायक-नायिकरा, रोद्र के सम्बन्ध में शत्रु), उद्दीपन (श्रर्थात्‌ सहायक 
कारण जो उस भाव को उद्दीप्त रखें-जसे शांगार में चाँदनी, गीतवाद्य और 
आलम्बन की चेष्टाएँ गर्वोक्तियाँ वा व्यज्भयोक्तियाँ), अनुभाव (भावों के बाह्य 
व्यव्जक--जैसे श्वृंगार में कम्प, स्वेद, रोमाञ्म्व तथा रोद्र में मुंह लाल हो जाना--- 
ये कार्यरूप होते हैं) तथा सञ्चांरी (स्थायी भावों को पृष्ट करनेवाले, उनके साथ 
रहनेवाले भाव--जैसे शयंगार में हु, देन्य, चिन्ता तथा करूुंण में दैन्य वा रौद्र में 
चापल्य), भावों से व्यक्त होकर स्थायी भाव सहृदयों के हृदय में रस को प्राप्त होता 
है। व्यक्त का अर्थ है दूध का दही हो जाने के सहश परिणत हो जाना---व्यक्तो 
दध्पादिन्यायेन रूपान्तरपरिणतो” (साहित्यदर्पण ३११ की वृत्ति) । विभावादि कारण, 
अनुभावादि कार्य श्रौर सज्चारी आदि सहकारी सभी रस की निष्पत्ति में कारण होते 
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हैं। यह एक प्रकार का सामूहिक प्रभाव है जो सहृदय लोगों पर, जिनके हृदय में 
स्थायी भावों के प्राक्तन या श्राधुनिक संस्कार मौजूद हैं, पड़ता है। सहृदय पर जोर 
देकर हमारे आचार्यों ने मन की सक्रियता और ग्राहकता को स्वीकार किया है। 
द यह जान लेने के पश्चात्‌ कि रस मनोवेग नहीं है वरत्‌ साधारणीकरण के 
भपके में खिची हुई उनकी भावना का सामूहिक आस्वाद-मात्र है, अब हमको यह 
जानना चाहिए कि रस-सिद्धान्त से मनोवेगों के मनोविज्ञान 
भनोवेग और . पर क्या प्रकाश पड़ता है ? इसके लिए हमको पहले यह 
विभिन्‍न मत समझ लेना आ्रावश्यक है कि मनोवेग किसे कहते हैं ? इस 
सम्बन्ध में पाश्चात्य देशों के मनोवेज्ञानिकों में बहुत मत- 
भेद है। ह 
विलियम जेम्स का सत-परश्चिम के आचारयों ने मनोवेगों के बाह्य अभि- 
व्यव्जकों (४० शिल्र07०४४०7७) पर अश्रधिक जोर दिया है, यहाँ तक कि 
जेम्स और लेंग (77768 &7प0 ॥.872०) ने तो मनोवेगों के बाह्याभिव्यञ्जकों 
के परिज्ञान को ही मनोवेग माना है । रोना एक स्वतः चालित क्रिया है । हम 
अश्रुमोचन इसलिए नहीं करते हैं कि हम दुःखी हैं वरन्‌ हम अपने को दु:ःखी इसलिए 
अनुभव करते हैं कि हमको अश्रुमोचन का परिज्ञान हो रहा है। भंय हमको इस- 
लिए प्रतीत होता है कि हमको कम्प और पेरों की पलायनोन्मुखता का भान होने 
लगता है--- - शा 
ए6 468) 807 9808प86 छ6 छाए, धाह्राएए 0828788 छ6 शलीए8, कांप 
98028प86 छा8 07677036, &70व 704 02860 एछ6 ९७५, 80776 07' 07/'8700]6 06८७ 7568 
ज़6 &76 ४079, छ7827ए कगार्व 67, 88 ६06 ९६8४७ ४9 06.7 
ह “7 ७४ उ97768 (78ए7९00॥0029, 99०29 376) 
विलियम जेम्स साहब ने शायद उन्हों मनोवेगों को ध्यान में रखा है जिनमें 
भौतिक अभिव्यञ्जक्ों का प्राधान्य है । वे शायद ऐसी परिस्थितियों को भूल गये जहाँ 
जरा-सी बात तीर का काम करती है और बिना अश्वु के भी विषम वेदना का दुःखद 
अनुभव सारी चेतना को व्याप्त कर देता हैं। ऐसी अश्रवस्था में भौतिक परिवर्तनों की 
अपेक्षा मानसिक बोध अधिक होता है। दो-एक कुत्तों पर ऐसे प्रयोग किए गए हैं कि 
उनके शारीरिक परिवतंनों से सम्बन्ध रखनेवाले ज्ञान-तन्तु नष्ट कर दिए जाने पर 
भी उनमें मनोवेग के लक्षण दिखाई पड़े हैं । इसके अतिरिक्त एक ही प्रकार के 
अनुभाव या बाह्याभिव्यञ्जकों का दो विपरीत मनोवेगों से सम्बन्ध रहना सम्भव है--- 
ज॑से अश्रु, विधाद और हषे दोनों ही के होते हैं। कम्प, प्रेम में भी होता है और 
भय में भी । यही हाल रोमांच का है । 
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हमारे यहाँ मनोवेगों के बाह्याभिव्यञ्जकों को पर्यात महत्त्व दिया गया है 
'रस-शास्त्र का उदय ही बाह्याभिव्यञ्जकों के श्रध्ययन से हुआ है। रस-मिद्धान्त के मूल 
आचार्य हैं नाव्यशास्त्र के कर्त्ता भरतमुनि। उन्होंने ग्रभिनय के सम्बन्ध में ही बाह्याभि- 
व्यञ्जकों का अनुसंघान किया था किन्तु उनके सामने मनोवेगों का आन्तरिक पक्ष 
गौण नहों हुआ । ग्रनुभाव कार्यरूप समभे गये, कारण रझूय नहीं । 

विलियम मेकड्यूगल का सत--विलियम मेक्डयगल (शातउवका खेल्तप- 
४क)) ने मनोवेगों को सहज प्रवृत्तियों (7080700) का भावात्मक पक्ष माना है । 
सहज प्रवृत्तियों में (जैसे डर से भागना या छिपना, चिड़ियों का घोंसला बनाना 
या बच्चे का स्तनपान करना) ज्ञानपक्ष, भावपक्ष और क्रियापक्ष तीनों ही लगे 
होते हैं । 

देंड का मत--शेंड (8॥990) ने मनोवेगों को एक संस्थान माना है जिसमें 
कि ये सहज वृत्तियाँ भी शामिल हैं। उन्होंने मनोवेग को एक बड़े संस्थान यानी 
भावात्मक वृत्तियों (8७67४) का अंग माना है। पाइ्चात्य मनोविज्ञान- 
वेत्ताश्रों ने मनोवेगों श्नौर भाववृत्तियों में अ्रन्तर किया है। भाववृत्तियाँ स्थायी होती 
हैं और एक भाववृत्ति से सम्बन्ध रखनेवाले कई मनोवरेग समय-समय पर जाग्रत 
हो सकते हैं, जैसे मैत्रीभाव एक भाववृत्ति है। मित्र के दर्शत से सुख, वियोग से 
दुःख, उसके सेंकट में पड़ने से भय की आशंका और उसके दुःख में पड़ने से करुणा 
के मनोवेग उत्पन्न होते हैं। मनोवेग और भाववृत्ति का अन्तर शुक्लजी के एक 
वाक्य से स्पष्ट किया जा सकता है-- 'बर क्रोध का अ्रवार या मुरब्बा है । क्रोध हर 
समय नहीं रह सकता, बैर की भाववृत्ति बहुत काल तक रह सकती है। उसके: 
अन्तर्गत कभी क्रोध उत्पन्न होगा, कभी वीरता के भाव और दायद भय भी उत्पन्न 
हो सकता है । 

नोट---अभ्रब सनोवेग के कार्य में मानसिक तत्व को भोतिक क्रिया का अ्रनगासी 
सात्र नहीं मानते । मन को भी प्रतिक्रिया भोतिक पर होती है । दोनों का क्िया- 
प्रतिक्रिया का सम्बन्ध रता है।. 

डाइटर भगवानदास का समत--डाक्टर भगवानदास ने अपनी 'साइंस श्रॉफ 
दी इमोशन्स!' (80०70००७ ०6 ४४७ #7४०४०४४) नाम की पुस्तक में मनोवेगों को 
एक जीव के दूसरे जीव के प्रति भाव के परिज्ञान के साथ इच्छा का संयोग 
बतलाया है----508 ७७०४० 48 तेढडां/8 एछोएड +96 65700 उंाएगेएल्त 46 
+$06 ##पल्‍0परत6 0 008 तंए३ $0एकतै8 8800767. (8०७70७ ० ६५७ 377067078, 
00. 7ए--..92०७ 59-60). उन्होंने सब मनोवेगों को आकर्षण या विकर्षण का रूप 
बतलाया है, जैसे घृणा विकर्षण का रूप है। बराबरवाले के प्रति आकर्षण प्रेम है, 
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बड़ों के प्रति आकर्षण श्रद्धा है । 

इस प्रकार हम इन सब हृष्टिकोणों को मिलाते हुए यह कह सकते हैं कि 
मनोवेग मन की वह भावपरक उद्देलित अवस्था है जो किसी बाह्य या अन्तः (स्मृति- 
जन्य, कल्पनाजन्य और कभी-कभी शारीरिक) उत्तेजना के ज्ञान से उत्पन्न होकर 
शरीर की आन्तरिक स्थिति में परिवर्तन कर हमारी सहज वृत्तियों के सहारे कुछ 
प्रवत्यात्मक या निवृत्यात्मक क्रियाग्रों को जन्म देती है। इस प्रकार मनोवेग में तीनों 
प्रकार की मानसिक क्रियाएं ज्ञान (70जां02), भाववगा (7७०४४2) और संकल्प 
(ज्ा79) रहती हैं। यह मात्रा घटती-बढ़ती रहती है। भावनापक्ष प्रायः सभी में 
प्रबल रहता है किन्तु कुछ का सुखद शौर कुछ का दुःखद । इस प्रकार सारे मनोवेग 
भिल्त-भिन्‍न प्रकार के पात्रों के सम्बन्ध में आकर्षण ओर विकर्षण, राग शौर द्वंष के _ 
रूप हो जाते हैं.। अपने बराबर के प्रति ग्राकषंरा प्रेम, छोटे के प्रति आकर्षण वात्सल्य 
और बड़ों के प्रति आरक्षण श्रद्धा का रूप धारण कर लेता है। इसी प्रकार अपने 
से हीन के प्रति विकर्षण घृणा है, अपने से भ्रधिक शक्तिशाली के प्रति विकर्षण भय 
है तथा बराबरवाले के प्रति विकषंण क्रोध कहलावेगा | हास्यरस में ज्ञान का तत्त्व 
कुछ अधिक होता है, उत्साह और क्रोध में क्रिया का अधिकार होता है और निर्वेद 
में क्रिया का अभाव-सा रहता है। रति, हास्य आदि सुखद होते हैं और क्रोध, शोक 
घृणा आदि दुःखद होते हैं । निवेद और विस्मय में सुख और दुःख का समन्वय रहता 

है किन्तु रसरूप से सभी सुखद होते हैं । 
सों के वर्णन में स्थायी भावों द्वारा सूचित नौ या दस मनोवेग भ्रा जाते हैं, 
अब यह देखना है कि वे वर्णन कहाँ तक मनोवैज्ञानिक हैं । यहाँ पर हम ड्मन्‍्ड 
| (६728७7/९४ ॥)7प्॥7970) और मेलोन (8एफका०ए फस्छ्क- 


रस और ००४४ ४००४७), के 0]099७708 ० ?8ए०००02ए' नाम 
मनोवेग. को पुस्तक से एक उद्धरण देते, हैं जिसमें बतलाया गया है कि 


किसी मनोवेग के वर्णन में क्या-क्या बातें आ्रवश्यक हैं--- 

( ) [प्‌फ8 श्राप 0 ॥8 069]9०% (#6 खाते ० आपात जाल, 
जा 79०"९७ए०१, 49920760 07' ॥७70077097"80, ७&70प888 0.) 

(2) 7688 #77600ए6 पृषधाज, 96888760, [07] 00 97%8९०४९७ए वी- 
२०७00, ४06 709888ए७06088 07 ए0घ57986 074 6#96 »7890007, ६3 ४०77७) उ॥- 
660809. ब 

(8) ४०१७ ०0(गरीएरथ्शलंय8 006 ज्ञात] (६607० कशावेत्तरलं०छ क्‍070760 ). 

(4) 8099 - छकुए९8श४0--(॥) उं7शके 0807० 8था३३४०78, (9) 


क। हो ! 


ग्राप80प्रॉक्ष' 770ए7७76७7(8. * 
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[8) जि[७एछ७आक0 76काव080005 0 धर छा०कांगाड (य धाए) ७४४ 
चीिश/'2706 8४088०९8 0 70709) 86ए०॥077867(- ह 
++ग्रिी७0०7॥8 ०07 7?8ए०॥०0]098 9४ (9926 226) 
अर्थात्‌ 
१. उसके विषय का वर्णेत--जो परिस्थिति उस समय देखी गई हो, कल्पित' 
की गई हो या स्मरण की गई .हो । 
२. उसका भावमूलक गुण भ्र्थात्‌ वह सुखद है, दुःखद हैँ अ्रथवा उदासीन- 
ग्रायः । भाव का विस्तार और उसकी गहराई । 
३. संकल्प-शक्ति को प्रभांवित करने का प्रकार, उससे संलग्न क्रियात्मक 
भ्रवृत्तियाँ । 
४. शारीरिक अभिव्यञझजक--(क ) आच्तरिक अवयव-सम्बन्धिनी संवेदनाएँ, 
(ख) पेशियों की क्रियाएँ । 
५. भिन्‍न-भिन्‍न विकास की अवस्थाओं में मानसिक विकास के भिन्न-भिन्न 
धरातलों पर मनोवेगों के विविध रूप (यदि कोई हों) । 
ग्रब हमको देखना चाहिए कि हमारे रस-शास्त्र के आचार्यों ने भिन्‍न-भिन्‍न रसों 
का जो वर्णन किया है, वह इसी प्रकार है या और किसी प्रकार ? हम एक-एक 
कलम (बात) को लेकर विवेचनात्मक दृष्टि से देखेंगे कि रस-श्ास्त्र का भवन तैयार 
करने में भरतमुनि को कितनी मनोवेज्ञानिक आधार-भमि तैयार क रनी पड़ी होगी । 
१. विषय का वर्ण न--यह हमारे रस-शास्त्रों में विभावों द्वारा होता है । ये 
रति आदि स्थायी भावों के कारण माने गए हैं, ये दो प्रकार के होते हैं---आलम्बन 
और उद्दीपन । आलम्बन वे हैं जो स्थायी भाव की उत्पत्ति में मुख्य कारण होते हैं, 
उन्हीं पर स्थायी भाव अवलम्बित होता है; उद्दीपन वे हैं जो गौण कारण होते हैं, 
वे रस को उद्दौषप्त करते रहते हैं । श्रालम्बन और उद्दीपन ही उस परिस्थिति को 
बनाते हैं जिसके कारण कि स्थायी भाव की उत्पत्ति होती है । शेर भय का आलम्बन 
है---उसका आलम्बनत्व तभी तक है जब त्तक कि वह भय की उपयुक्त परिस्थिति 
में दिखाई पड़ता है, अर्थात्‌ जब वह बीहड़ बन की निर्जन निस्तब्धता में गरजकर 
चारों ओर की पहाड़ियों को प्रतिध्वनित कर रहा हो और कराल डाढ़ों को व्यक्त 
करता हुआ पंजा उठाए आक्रमण के लिए उच्चत हो, तभी वह हमारे भय का आलम्बन 
बनेगा। पिजड़े में बन्द शेर हमारे मनोविनोद का कारण होता है । श्रीराधाकृष्ण 
की प्रेम-लीला के वर्णान में उपयुक्त वातावरण अपेक्षित रहता है । वहदारण्य, चन्द्र- 
ज्योत्सना-धौत-धवल यमुना-पुलिन, चन्दन-चोबा से सुवासित शीतल-मन्द समीर, वंशी- 
मिनाद, हासोललास, ये सब मिलकर प्रेम की अभिव्यक्ति में योग देते हैं। इनके स्थान 
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में मदि नीचे भूभल और ऊपर धाम हो, चारों ओर बू चपेटा मार रही हो तो रति- 
भाव यदि काफ्र न हो जाए. तो मन्द भ्रवश्य पड़ जाएगा । यदि उद्दोपन विभाव न 
हो तो स्थायी भाव शीघ्र ही शान्‍्त हो जाएगा । झालम्बन की निष्क्रिय उपस्थिति 
से जी न ऊब जाए इसी से उसकी चेष्टाग्रों को उद्दीपन माना हैं । रस को उद्यीप्त 
रखने में देशकाल के साथ इनका भी महत्व है--- 

'उद्दीपतविभावास्ते रससुद्दीपपन्ति ये। 

आलम्बनस्य चेष्टाद्या देशकालादयस्तथा ॥ 

साहित्यदर्षण (६११६०, १६१) 
परशुरामजी का क्रोध शीघ्र ही शानत हो जाता यदि लक्ष्मणजी की गवों 

क्तियाँ उनको उत्तेजित न करती रहती । श्रीकृष्णजी का हँसना, किलकना, दोड़ना, 
गिर पड़ना, ये सब यश्ोदा के लिए उदहीपन होंगे । हमारे यहाँ के आचार्यों ने उद्दीपन 
विभावों को रस-सामग्री में मानकर परिस्थिति की संश्लिष्टता पर अधिक ध्यान 
रखा है। वास्तव में चेष्टादि के उद्दोपन, आालम्बन से उसी भाँति अ्ललग' नहीं किए 
जा सकते, जिस प्रकार बिल्ली की 'म्याऊँ बिल्ली से । अन्तर केवल इतना ही है कि 
आलम्बन में अपेक्षाकृत स्थायित्व है । तरज्भ समुद्र की होती है। तरज्ध का समुद्र न 
है । हमारे यहाँ के आचार्यों ने परिस्थिति का पूर्ण वर्णन किया है । 

विभावों के वर्ण न में आलम्बन के साथ आश्रय का भी वर्णन आ जाता है। 
जिसमें भाव की उत्पत्ति हो उसे श्राश्रय कहते हैं, जैसे लक्ष्मणजी को देखकर यदि 
परशुरामजी को क्रोध श्राता है तो परशुरामजी, आश्रय कहलाएँगे । आश्रय के वर्रात 
के बिना भाव-पक्ष अ्रपृष्ट रहेगा । कवि-कर्म में भाव और विभाव-पक्ष दोनों का ही 
वरणशन आवश्यक है । 

२. मनोवेगों करा गुण--इसके सम्बन्ध में इतता ही कहना पर्याप्त होगा कि 
रस-शास्त्र के आचार्यों ने मनोवेगों या स्थायी भावों को केवल दुःखात्मक या सृखात्मक 
ही नहीं कहा है वरन्‌ उसे सुख-दुःख का प्रकार भी बतला दिया है । शगार के 
स्थायी भाव प्रेम को सुखात्मक कहा है-- 'मनोनुकूलेष्वर्थेष्रु सुखसंवेदन रति:” (काव्य- 
प्रदीप, पृष्ठ ७५), हास में चित्त का विक्रास बतलाया गया है-'न्यड्भवीड़ादि- 
भिव्वेतोविकासो हास उच्चते' (काव्यप्रदीष, पृष्ठ 5०) । शोक में चित्त का वैक्लव्य' 
दिखाया गया है--इष्टनाशादिभिश्चेतोवेक्लब्यं शोकशब्दभाकः (साहित्यदर्पण, 
३।१७७) और विस्मय में चित्त का विस्तार बताया गया है--“विस्मयक्चित्तविस्तारो 
वस्तुमहात्म्यदशनात्‌' (काव्यप्रदीष, पृष्ठ झ४) । रसों का चित्त की वत्तियों के आधार 
पर विभाजत भी किया गया है । हमारे सझ्चारी भाव रस के सख-दु:खात्मक होने पर 
प्रकाश डालते हैं, जसे वीर में हर सञ्चारी रहता है । 
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३- श्रोर ४ क्रियात्मक प्रवृत्तियाँ और शारीरिक अभिव्य&जना--ये शास्त्र- 
वर्णित अनुभाव हैं । इनमें मुख की ग्राकृति, स्वेद-कम्पादि सात्विक भाव जो शरीर 
की आन्तरिक क्रियाश्रों से सम्बन्ध रखते हैं और प्रेम में श्रालिज्गन के लिए बाहुग्रों 
को फैलाना, भय में भागने या छिपने की चेष्टा करना क्रोध में दाँत पीसना, मुट्ठी 
बाँधना, वीर में ताल ठोंकना इत्यादि सब चेष्टाएँ और क्रियाएँ सम्मिलित हैं । इस 
सम्बन्ध में हम को नांयिकाओ्रों के हावों का भी अध्ययन करना श्रावश्यक है । भ्राचार्ये 
शुक्लजी ने इनको उद्दीपन विभाव ही माना है, क्‍योंकि ये आलम्बन की चेष्टाएँ हैं । 
कुछ श्राचार्यों ने इतकों अनुभाव माना है । मुख्यतया तो हाव उद्दीपन ही है किन्तु 
नायिका भी नायक के सम्बन्ध में आश्रय हो सकती है । इस तरह हाव अनुभाव कहे 
जा सकते हैं । न 
भय के अनुभाव--मनोवेगों के बाह्य अभिव्यञ्जकों के सम्बन्ध में हमारे 
आ्राचार्यों ने बड़े सूक्ष्म निरीक्षण का परिचय दिया है । हम एक उदाहरण से इसको 
स्पष्ट करना चाहते हैं। भय को मुख्य मनोवेगों में माना गया है । डाविन (0॥887- 
08 ॥9&7ए४) के बतलाए हुए अनुभावों का रसग्रन्थों में कहे हुए अनुभावों से 
मिलान करने पर हमको मालूम होगा कि इस विषय में हमारे आचाये शभ्राधुनिक 
वैज्ञानिकों से कदम मिलाते हुए चल सकते हैं । पहले हम यहाँ के आाचार्यों द्वारा 
किया हुमा वर्णन देते हैं-- 

अनुभावोउत्र वेवण्य गद्गदस्वरभाषरासत्त । 
प्रलयस्वेदरोमा5चकम्पविकप्रेक्षगादयः ॥॥' 
हा ह --साहित्यदर्पषण (३३२३७) 
अर्थात्‌ इसमें वेवण्य (मेँह का रंग फीका पड़ जाना), गदुगद स्वर होकर 
बोलना श्रर्थात्‌ हूटे हुए शब्द बोलना, प्रलय (मूर्छा), पसीना, रोंगटे खड़े होना, 
चारों शोर देखना आदि होते हैं । दूसरे आचार्यों ने और भी अनुभाव बतलाए हैं 
जो आदयः में शामिल कहे जा सकते हैँ । इसी सम्बन्ध में हिन्दी का एक दोहा 
लीजिए-. 
.... “मुख शोषन, निश्वास बहु, भागि बिलोकनि फेरि। 
तन गोपन, घुमनी, शरण, चाह आदि किथ टेरि ॥! 
लजलेखक के नवरस में उद्धुत (पृष्ठ ४८७) 
भय का भागने और छिपने की सहज प्रवृत्तियों से सम्बन्ध है, वे दोनों इसमें 
आ गई हैं। भागने के साथ पीछे मुड़कर देखना भय की अ्रवस्था में स्वाभाविक ही है । 
प्रब जरा डाविन का वर्सान पढ़िए-- क्‍ ः 
गुए 6 ई#लंशापशालते फरक्त0 80 ग786 887व8 76 89 88006, 70007॥685 
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काते 9766807653, 07 0"00०॥68 दे? 88 7 87700#ए७ए ६0 68९७0 00880/- 
ए&0४07.. (तनगोपन ) .. .607 006 छोटा) प्श808707ए 06९07768 98]6, ७8 तेप्रात8 
06 (47078085, (मूर्दडा और बेवण्ये ). ..7)860 ६06 डींत॑।] 48 छापण। भरींड58वे 
, पावेक $॥6 88086 6 87686 67 एछ6 868 मं 06 778776॥0078 70 4765- 
ए680]6 शाक्षाप्रणः 0 जणतजी 9७०४)7७४09 साशठता॥0९ए ९छप्ते88 700 
(स्वेद ) 
४,076 ० ४॥6 9688-77 60_ 8ए7770॥07008 48 076 $7९श079 (कम्प) 
छ ७) ६08 7४७8४ 07 +96 70व59, 2 (8 78 067 ग80 8687 7 $06 
प08.. कफठ00 (कांड ९७४8७ 800 709 06 67ए7९४७ 0६४96 ॥70000, (मुखशोषन, 
गीता में भी इस अनुभाव का उल्लेख है सुख च परिशुष्यति ),. ..७0० ऐ०ं०७ 96- 
९007768 #प्रशंट॒ष्ठ॒ 60 गशवीछां)%, 070 79ए 800860067 ७). (गद्गद्‌ स्वर)... 
पण6 प्रा०0ए०-8त 800 एए0एफ्तीगठु ०ए० 0908 ४०७ गी56त 009 606 07]6७ ०0 
$छ705 07 $986ए9 778ए 7०0| 76]6॥688]ए 4707 श646 00 शंद6.' क्‍ 
“-7॥66४ ॥)७/"णांगए #िजछ68807 06 6 क्रिाकांणाड ४7 ब्यते 
2जा77%8! (78268 307-808). 
भरतमुनि ने जो भय की दृष्टि बतलाई है उनमें यह बात और भी स्पष्ट 
हो जाती है-- 
ह “विस्फारितोभयपुटा. भयकस्पिततारका । 
निष्क्रान्तमध्या हृष्टिस्तु भयभावे भयान्विता।। 
क्‍ -+नादयश्यास्त्र (5५८) 
भयभीत मनुष्य की श्राँखें खूब खुली रहती हैं । उसकी पुतलियाँ इधर-उधर 
घूमती हैं और दृष्टि मध्य में नहीं रहती यानी वह सामने नहीं देखता । भयभीत 
मनुष्य की गति बतलाते हुए भी भरतमुनि ने यही बात कही है-- 
“धविस्फारिते चले नेत्रे विधुतं च शिरस्तथा । 
भयसंयुकतया हृष्दया पाष्वेयोद्च विलोकने: 4॥' | 
“नाद्यशास्त्र (१३॥७० ) 
साधारण अनुभावों के साथ सात्विक भाव भी माने गए हैं, जो हैं तो अ्रनुभाव 
ही किन्तु साधारण से भिन्‍न हूँ । पाइ्चात्य आचार्यों ने अनुभावों के दो प्रकार माने 
हैं-एक तो वे जो बिल्कुल बाह्य और प्रत्यक्ष क्रियाओं से सम्बन्ध रखते हैं, जैसे 
भागना-दौड़ना-लोटना झादि इनका अभिनय सहज में हो जाता है; दूसरे वे हैं जो 
शरोर के भीतर के अ्रवयवों से सम्बन्ध रखते हैं, जंसे रुधिर की शिराओ्रों के संकुचित 
हो जाने से मुँह का पीला पड़ जाना, मुख का सूख जाना । ये अपने-आप हो जाते हैं, 
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इन पर हमारा अधिक वश नहीं होता, जैसे स्वेद । ऐसे ही अनुभावों को अलग करके 
उनको सात्विक भाव का नाम दिया गया है। इनका सम्बन्ध प्रायः 'ए७80770607' 
या (89ण97०४9०४४० ७०२०४. स्वतःचालित संस्थानों (७7४079600 8980०778) से 
है । ववर्ण्य उत्पन्त करने के लिए भरतमुनि ने नाड़ियों का पीड़न या दबाना बतलाया 
है---“मुखवर्णापरावृत्या नाड़ीपीडनयोगतः---(नाट्यश्ञास्त्र, ७/१०४) । श्राजकल के 
लोग भी नाड़ियों के संकोच ही को इसका कारशा मानते हैं। इस विषय में डाविन 
'का वर्णोन पढ़िए-- 
४४ 09607688 07 8086 8प्रा्ई80०७, #0छझ67ए७०७, 78 ]07700803ए7 77 |972९ 
7097%, 07 €ऋटॉप्रशाएलॉए तेप्र७ 40 ॥86 ५७8४0770॥07 667078 ०0९ ४गिं००8वें 
शाला 8 7007767 88 $0 ८&प8७ ६06 ९0#780706%॥ ० 06 छाती 2९४९४ 0 
$॥6 हीटा0.! । 
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क्‍ 3 त088 (992०8 307) 
सात्विक भाव के सम्बन्ध में श्राचार्यों का मतभेद है। साहित्यदर्पंणकार ने 
इनका सम्बन्ध सत्व नाभ के झ्ञात्मा में विश्राम को प्राप्त होनेवाले रस के प्रकाशक 
आतन्तरिक धर्म से माना है--सत्त्वं नाम स्वात्मविश्वामप्रकाइकारों कदचनान्तरोधर्म:' 
(साहित्य-दर्परण, ३३१३४ की वृत्ति )--दशरूपककार का भी ऐसा ही मत है, उन्होंने 
सत्व की इस प्रकार परिभाषा दी है--- 
'परगतढुःखहर्षादिभावनायामत्यन्तानु कूलान्त:करणत्वं -- सत्वभ्‌ 
-“-देशरूपक (४॥५ की वृत्ति) 
श्र्थात्‌ पराए दुःख और हर्ष की भावनाओं में श्रन्त:करण की अत्यधिक अनु- ' 
कूलता सत्व कहलाती है, इसी से अश्वु-रोमाञ्चादि होते हैं। रजोगुण और तमोगुण 
से रहित मन को भी सत्व कहते हैं | शुद्ध मन से सम्बन्ध रखने के कारण ये 
सात्विक कहलाते हैं, यह मत 'सरस्वतीकण्ठाभररा के रचयिता भोज का है। 
सत्व का भ्रर्थ प्राण का भी है। सात्विक का अर्थ प्राण श्रर्थात्‌ जीवन-क्रिया से 
सम्बन्ध रखनेवाले भावों का लगाया जाए तो उनका (सात्विक भावों का) अलग 
उल्लेख होना सार्थक हो जाता है। रसतरजद्िणी का यही मत मालूम होता है--सत्वं 
जीवशरीरं तस्य धर्माः सात्त्विका: (श्री रामदहिन सिश्र के काव्यदर्षण में उद्धृत, 
पृष्ठ ७४) । 
५. भिन्‍त-भिन्‍न सानसिक दद्षाओं में मनोवेग के रूप---इस सम्बन्ध में हमारे 
यहाँ अधिक नहीं लिखा गया है । बालकों में क्रोध या भय जो रूप धारण करता है 
वह प्रौढ़ में नहीं । इस विषय में रस-सिद्धान्त को विशेष गति देने की आवश्यकता है । 
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हमारे यहाँ रसों का विभाजन प्रक्ृतियों के अ्रनुकूल अवश्य है किन्तु एक ही रस का 
भिन्‍न-भिन्‍न अवस्थाओं में विविध रूप नहीं बतलाया गया है । मनोवेगों का सापेक्षत्व 
मानना पड़ेगा, इसके व्यावहारिक उदाहरण हमको साहित्य में मिलते हैं। भत्‌ हरि 
ने श्रृद्धार-शतक में जिन बातों की प्रशंसा की है वराग्य में उनकी बुराई की है। जो 
बात साधारण मनुष्य के लिए भयानक है वीर के लिए नहीं । भयानक की स्वल्प 
मात्रा में हमको साहस का आनन्द मिलता है। क्‍ 
हमारे यहाँ रसों के ओचित्य-अ्रनौचित्य का प्रश्त उठाकर भी बहुत महत्त्व का 
कार्य किया गया है। बड़ों क्री हँसी करना और कमजोर पर वीरता दिखाना रसाभास 
माना गया है। मनोवेगों के विवेचन में यह बड़ी देन है । 
मेक्‌ड्यू गेल ने मनोवेगों का मूल सहज प्रवृत्तियों (7)8४7०७) में माना है । 
मनोवेग स्वाभाविक श्रवृत्तियों के भावात्वक पक्ष हैं। इन प्रवृत्तियों की संख्या में 
मतभेद है। हमारे यहाँ के नो या दस रसों के स्थायी भावों: 
रस और सहज का सम्बन्ध भी इन सहज प्रवृत्तियों से दिखाया जा सकता 
प्रवृत्तियाँ है किस्तु यह नहीं कहा जा सकता है कि इन स्थायी भावों 
की संख्या किसी विशेष सूची के अनुकूल है, फिर भी सभी 
स्थायी भाव किसी-न-किसी सहज प्रवत्ति से सम्बन्धित हैं । 
हमारे यहाँ जो सञ्चारी भाव माने गए हूं उनमें से कुछ तो इन स्वाभावित 
प्रवत्तियों से सम्बन्धित हैं किन्तु अधिकांश उनसे बाहर हैं।॥ यही अन्तर स्थायी श्र 
सडञ्चारी भावों में है। सञ्चारी भावों का सम्बन्ध इन नेसमिक प्रवृत्तियों या प्रारम्भिक 
आवश्यकताओं से सीधा नहीं है । स्थायी भावों का सम्बन्ध सीधा आत्मरक्षा से है । 
' नीचे की सूची में रसों के स्थायी भावों का सम्बन्ध सहज प्रवृत्तियों से दिखाया 
जाता है-- 
१. शुज्भार का सम्बन्ध प्रजनन (?&४ंत2) और सामाजिक या एक साथ 
रहने को प्रवत्ति (80 लंबे बछवे छ8ट28०७००७४ व7##705) से है । 
२. हास्य का सम्बन्ध हास्य (॥,७ए2॥0००) से है । 
३. करुण के स्थायी शोक का सम्बन्ध ग्रात्तेप्राथना (4906७)) और ग्रधीनताः 
स्वीकृति (8५७४४8४४०४) से है । 
४. रोद्र का सम्बन्ध लड़ाई की प्रवृत्ति (98970 ० (!०799/) से है । 
५. वीर का सम्बन्ध अस्तित्व-स्थापन (॥७४७४००७) और प्राप्तीच्छा (8०१७४- 
00७) से है । 
६. भयानक का सम्बन्ध भागने की प्रवृत्ति ((79809700 ० 708०9०७) से है । 
७. अद्भूत का सम्बन्ध ओऔत्सुक्य (0ए८ं०आ6%9) से है । 
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८. वीभत्स का सम्बन्ध विकर्षण (१०७घाआं००) से है । 
९. वात्सल्य का सम्बन्ध सत्ताव-सनेह (78७७७! 7807०) से है । 
नोठ--शान्तरस में कोई प्रवृत्ति नहीं होती, यदि हो सकती है तो अश्रधीनता- 
स्वीकृति (8प०7४8207) की प्रवृत्ति । शायद इसीलिए शान्त को नाट्यरसों में नहीं 
माना है श्रोर वात्सल्य को स्वतन्त्र रस माना है। 
हमने सञ्चारी भावों के विषय में बहुत कम कहा है, किन्तु उनका विशेष महत्त्व 
है । इनको व्यभिचारी भाव भी कहते हैं । इनकी परिभाषा साहित्यदर्पण में इसः 
प्रकार दी है--- बा 
'विद्ेषादाभिमुख्येत चरणादुव्यभिचारिणः । 
संचारी भाव स्थायिन्दुन्मग्ननिमंग्नास्त्र्यास्त्रशच्च तम्द्िदाः ॥ 
“5साहित्थदर्पषण (३३१४०) 
विशेष रूप से श्रर्थात्‌ मुख्यता के साथ चलने के कारण व्यभिचारी कहलाते 
हैं। ये स्थायी भाव में आ्राविर्भूत और तिरोभूत होते रहते हैं। स्थायीभाव स्थिर रहता 
है किन्तु ये आते और जाते रहते हैं | व्यभिचारी मनुष्य भी व्यभिचारी इसीलिए कह- 
लाता है कि वह विशेष रूप से आता-जाता रहता है या विविध स्थानों में आता-जाता 
है। व्यभिचारी भाव भी विविध रसों में श्राते-जाते हैं। श्राचार्य केशवदास ने राम- 
राज्य में इन्हीं व्यभिचारियों का अस्तित्व माना है । वहाँ मनुष्य कोई व्यभिचारी 
नहीं था, भाव ही व्यभिचारी थे--“भावे जहाँ व्यभिचारी' । ये तैंतीस होते हैं । 
स्थायी भाव दबता नहीं है। सजञ्चारी डूबते-उछलते रहते हैं, देखिए साहित्य- 
दर्पणकार क्‍या कहते हैं-- द 
| अविरुद्धा विरुद्धा वा य॑ तिरोधातुमक्षमाः 
स्थायी भाव. आस्वादड्ू रकन्दोउसो भावः स्थायीति संमतः ॥' 
--साहित्यदपेंश (३॥१७४) 
अविरुद्ध या विरुद्ध भाव जिसको दबाने में असमर्थ रहते हैं, आस्वाद श्रर्थात्‌ 
रस-रूपा अंकुर का जो कन्द (जड़) है वह स्थायी भाव कहलाता है। 
हमारे यहाँ के आचारयों ने मनोवेगों को टकसाली रुपयों की भाँति बिल्कुल 
अलग-पभ्रलग नहीं माना है । हर एक स्थायी भाव एक समुद्र के समान है जिसमें 
सजञ्चारो भावों की लहरें-ली उठती रहती हैं 'कह्लोला इबच वारिधौ' ॥ मनोवेग 
(॥7770607) गतिमान्‌ संस्थान है। सज्चारी भाव उसकी गति के पद हैं। किन्तु 
इतके बदलते हुए भी मनोवेग का एक व्यक्तित्व रहता है वही स्थायी भाव का स्था- 
यित्व है। सञ्चारी भावों के कारण ही कभी-कभी रस की पहचान की जा सकती 
है, जसे वीर और, रौद्र में आलम्बन और उद्दीपन प्रायः एक होते हैं किन्तु उनके 
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उ्चारी अलग होते हैं। वीर में धृति (घय) और हर्ष होते हैं, रोद्र में मद, उम्रता 
चपलता आदि सल्चारी रहते हैं । 
वास्तव में स्थायी भाव और सञज्व्चारी भाव दोनों ही भाव हैं | यहाँ पर भाव 
मनोविज्ञान का शुद्ध भाव अ्रभिप्रेत नहीं है वरन्‌ इसका अभिप्राय साहित्य के भाव 
हैं जो अपनी प्रव॒त्यात्मकता के कारण मनोवेगों के व्यापक रूप होते हैं । स्थायी 
भाव सज्चारियों की श्रपेक्षा अधिक स्थायी, व्यापक और हमारी प्रारम्भिक सहज 
प्रवृत्तियों के अधिक निकट होते हैं। पाश्चात्य मनोविज्ञान का वर्गीकरण मौलिक 
(ए?ण77979) और व्युत्यन्त ([0०४ए6१) इससे भिन्‍न है । 
स्थायी भाव कब सञ्चारी होता है--हमारे यहाँ के आचार्यों की यह विश्ञे- 
षता रही है. कि न तो उन्होंने बाहरी कारणों में विच्छेद बुद्धि से काम लिया, न मान- 
सिक दशाश्रों में । बाहरी कारण उद्दीपनों से मिलकर एक संशिलष्ट स्थान का रूप 
धारण कर लेते हैं और स्थायी भाव तथा सब्म्चारी भाव भी मिलकर एक संस्थान 
बनते हैं। मनोवेग चाहे जितना मुख्य क्यों न हो अमिश्चित होना उसको हीनता का 
चिन्ह है। परिवर्तन जीवन का लक्षण है। केवल स्थायी भाव ही रहे तो जी ऊब 
उठ । सौन्दर्य के लिए भी तो नवीनता की ग्रावश्यकता रहती है, सञ्चारी भाव 
स्थायी भाव को यही सजीवता देते रहते हैं । श्ृजद्भाररस के रसराजत्व का एक यह 
भी कारण है कि उनमें ग्रधिक-से-अधिक सञ्चारी भाव आ जाते हैं | रसों में सञ्चारी 
ही सब्चारी नहीं होते वरन्‌ दूसरे रस के स्थायी भी गौण होकर सज्चारी बन जाते 
हैं, जंसे शद्धार और वीर में हास, वीर में क्रोध और शान्त में वीभत्स (इसी प्रकार 
अन्य रसों का भी हो सकता है) । क्‍ 
भारतीय आचार्यों ने रसों की शत्रुता और मंत्री पर ध्यान दिलाकर हमको यह 
'बतलाया है कि कौन रस किससे मेल खा सकते हैं। हास्य के साथ करुण का योग नहीं 
हो सकता, न श्वुद्भार के साथ वीभत्स का । कुछ रस ऐसे हैं 
रस की मंत्री और जिनका एक आलम्बन में योग नहीं हो सकता, कुछ का 
शत्रुता एक आश्रय में । छुंगार और वीर का एक आलम्बन में योग 
नहीं हो सकता । जिसके प्रति प्रेम दिखाया जाय उसके प्रति 
वीरता के भाव नहीं दिखाये जा सकते, जसे रावण ने किया था। एक ही प्राश्रय 
(भावों के अनुभवकर्त्ता) में वीर और भयानक का योग नहीं हो सकता । 
रस-शास्त्र के आचार्यों ने यह भी विवेचन किया है कि दो साथ-साथ न आने 
वाले रसों को किस प्रकार साथ लाया जा सकता है। इस बात का व्यावहारिक उदा- 
हरण हमको शकुन्तला में मिलता है। महाराज दुष्यन्त शकुन्तला के वियोग में 
दुःखित बठे थे । इन्द्र की ओर से मातिल उनसे सहायता माँगने के लिए आता है। . 


रस और मनोविज्ञान--रस की मंत्री श्रौरं;शत्रुत. यह 


वह दुष्यन्त के सखा और विदृषक माधव्य: को पीटता है.। यद्यपि दुष्यन्त अन्यमनस्क 
थे फिर भी सखा के आ्रात्तनाद से उनका क्रोध जाग उठा और वे इन्द्रलोक जाने का 
तैयार हो गये । हे | 
दशरूपककार ने नाठक के श्राठ ही रस माने हैं | उनमें श्वृंगार, वीर, वीभत्स 
श्र रौद्र को मुख्य माना है भर इनसे क्रमहाः उत्पन्त हुए हास्य, अद्भुत, भयानक 
ग्रौर करुण को गौर कहा है (भरतमुनि ने भी ऐसा माना 
मुख्य और गौण  है)। इत चार प्रधान रसों की मानसिक वृत्तियाँ भी मानी 
रस हैं । ये ही मनोवृत्तियाँ उनसे उत्पत्त गौण रसों में रहती 
हैं। इस प्रकार #ंगार और हास्य में विकास (जैसे कलो 
खिल जाती है), वीर और अदभुत में विस्तार (फैलाव, जेसे धघुआँ या हवा फेल जाती 
है, वीर अपनी सत्ता व्याप्त कर देना चाहता है, अद्भुत में दृष्टा का चित्त आलम्बन 
की महत्ता से व्याप्त हो जाता है), वीभत्स और भयानक में क्षोभ (जेसे पानी उबल 
उठता है), वीर-रौद्र तथा करुण में विक्षेप (इधर से उधर होना) की मनोवृत्तियाँ 
रहती हैं । यद्यपि एक रस से दूसरे के निकालने की बात बहुत वैज्ञानिक नहीं है 
तथापि इसमें दो बातें विशेष मूल्य रखती हैं, एक तो यह कि श्ूृंगार और वीर का 
अ्रनुभव विकास और विस्तार के कारण सुखद है तथा दूसरी यह कि वीभत्स और 
रौद्र का अनुभव क्षोम और विक्षेप के कारण दुःखद है । 
इन रसों के विश्लेषण में एक बात और देखी जा सकती है । इन जोड़ों में 
से एक में आश्रय की प्रधानता और दूसरे में हीतता और दीनता रहती है । श्रृंगार 
में आश्रय की दीनता श्रवश्य रहती है किन्तु पूर्ण प्रसन्‍्तता के साथ । हास्य में आश्रय 
की प्रधानता रहती है । वीर में आश्रय अपनी श्रेष्ठता का अभ्रनुभव करता है, अ्रद- 
भ्रुत में ग्राश्नय श्रपत्ती हीवता के साथ आालम्बन की श्रेष्ठाा की मानसिक स्वीकृति 
देता है । वीभत्स में भी आ्राश्रय की श्रेष्ठता रहती है, वह आलम्बन को नीचा और 
हेय समझता है । भयानक में आश्रय अपनी हीनता को स्वीकार करता हुआ उससे 
भागता है | वीभत्स से भी लोग भागते हैं किन्तु अपनी श्रेष्ठता के साथ । रौद्व में 
ग्राश्नय अपने को बड़ा समभता है, करुण में वह दीन हो जाता है | यह बात सञ्चा- 
रियों के श्र्ययन से स्पष्ट हो जाएगी । 
हमारे यहाँ का स्थायी और संचारियों का विभाजन चारो खूंट पाश्चात्य के 
मनोविज्ञान के विभाजन से नहों मिलता है । विभाजन का आधार भिन्‍न है। हमारे 
यहाँ का विभाजन का आझ्राधार रसपरिपाक है। पाश्चात्य आधार मनोवैज्ञानिक है ॥ 
हमारे यहाँ के विवेचन की महत्ता इस बात की है कि वे लोग भावों के बाह्य श्रमि- 
व्यंजऊों का यथातथ्यः वर्णन कर सके और अपने सूक्ष्म निरीक्षण का परिचय दे 


न सिद्धान्त और श्रध्ययन 


सके । इसके अतिरिक्त वे लोग इसका भी ठीक-ठीक चिश्लेषण कर सकें कि कौन से 
स्थायी भाव के साथ कौन से संचारी भाव आते हैं श्रौर किन-किन रसों का विरोध है 
और किन की मंत्री है । स्थायी भाव सञ्चारियों की अपेक्षा अधिक प्राथमिक शुद्ध, 
अमिश्चित और स्थायी हैं । यह बात केवल मोटे तौर से ही कही जा सकती है । 

पादइचात्य मनोविज्ञान के ग्रनुकुल रस-सिद्धान्त की पूरी-पूरी व्यवस्था नहीं हो 
सकती है । रस-सिद्धान्त हमारे देश की उपज है और वह हमारे यहाँ के दार्शनिक 
विचारों से प्रभावित है । रस उस आत्मतत्व पर अ्रवलम्बित है जिसका सहज गुण 
आनन्द है । यह चिन्मय, अ्रखण्ड, प्रकाशमय और वेद्यान्तरशुन्य है अर्थात्‌ उस समय 
दूसरी वस्तु का ज्ञान नहीं रहता है । यह अ्रवस्था केवल मन को माननेवालों को 
कल्पना में नहीं थ्रा सकती । आ्राजकल का मनोविज्ञान (25४०४०0०29) श्रर्थात्‌ साइक 
(789०॥५) यानी आत्मा का विज्ञान कहलाती है किन्तु उसमें आत्मा के उसी प्रकार 
दर्शन नहीं होते जिस प्रकार कि दूकान के मालिक की मृत्यु के पश्चात्‌ उसके नाम पर 
चलती हुई और विज्ञापित दुकान में उसका पता नहीं चलता । 


शै 6 
रस-निष्पत्ति 


नाट्यशज्ञास्त्र के रचयिता ख्यातिनामा भरत॒मुनि रस-सिद्धान्त के मुल्‌ प्रवत्तक 
भाने गए हैं । उनका ग्रन्थ अपने क्षेत्र में अद्वितीय है किन्तु उन्होंने रस के सम्बन्ध में 
रे जो बतलाया है वह ऐसा गोल-मटोल है कि उसके वास्तविक 
सूत्र की व्यवस्था. आकार के सम्बन्ध में मनचाही कल्पना की जा सकती है। 
भरतमुनि का मूल सूत्र इस प्रकार है--- 
“विभावानुभावव्यभिचा रिसंयोगाद्रसनिष्पत्ति 

-नाट्यशास्त्र (पृष्ठ ७१) 
अर्थात्‌ विभाव (नायक-नायिका आदि आालम्बन और वीणा-वाद्य, चन्द्रज्यो- 
तस्ता, मलय-समीर आदि उद्दीपन), अनुभाव (अश्व, स्वेद कम्पादि भावसूचक 
आारीरिक विकार और चेष्टाएँ), व्यभिचारी भाव (हर्ष, मद, उत्कण्ठा, असूया आदि 
'रति, शोक, उत्साह आदि स्थायी भावों के सहचारी भाव) के संयोग से रस की प्राप्ति 
होती है | इसमें संयोग झौर निष्पत्ति शब्द विवाद के विशेष विषय रहे हैं । यह सुत्र 
आचायों के मस्तिष्क के लिए व्यायामदाला बन गया है। इसको व्याख्या करनेवालों 
में चार आाचाय॑ मुख्य हैं। उनके नाम इस प्रकार हैं--(१) भट्ठटलोल्लट, (२) श्री 
शडू क, (३) भट्टतायक, (४) अभिनवगुप्ताचार्य । इनके मतों का पृथक्‌-पृथक संक्षेप 

में विवेचन किया जायगा। | 
१. भट्दलोल्लट का उत्पत्तिवाद--इस सूत्र के प्रथम व्याख्याता हैं भटलोल्लट । 
ये मीमांसा-विद्धान्त के माननेवाले थे । उनका मत है कि रत्यादि स्थायी भाव 
'नायिकादि विभावों द्वारा उत्पन्न होकर तथा उद्यान, चन्द्रज्योत्स्तादि उद्दीपनों द्वारा 
उद्दीप्त होकर (जैसे जलाई हुई आग घी से और तेज हो जाती है) एवं कटाक्ष भुज- 
पे, ग्रश्नु, रोमाह्चादि अनुभावों भर्थात्‌ बाह्य व्यञ्जकों द्वारा प्रतीतियोग्य अर्थात्‌ 
जानने योग्य बनकर (व्यक्त होकर और उत्कण्ठादि व्यभिचारियों हारा पुष्ठ होकर 
दुष्यन्त, रामादि अनुकार्यों में (उन पात्रों में जिनका कि नट अ्रनुकरण करते हैं) रसरूप 
से रहता है। रूप की समानता के कारण नट में वह रस आरोपित होकर सामाजिकों 
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(दर्शकों) को उनके (नटों के) अ्भिनय-कौशल द्वारा चमत्क्ृत कर देता है, अर्थात्‌ 
उनकों प्रसन्‍न कर देता है--- 

'ललनादिभिरालम्बनविभावेः स्थायी रत्यादिको जनितः, उद्यानादिभिरुद्दीपन- 
विभावेरुद्दी पित:, अ्नुभावंः कठाक्षभुजक्षेपणादिभिः प्रतीतियोग्यः कृत:, व्यभिचारिभि- 
रुत्कण्ठादिभिः परिपोषितो रामादावन्‌ कार्येरस: । नें तु तुल्यरूपतानू संघानवद्ञादारो- 
एयमाणः सामाजिकानां चमत्कारहेतुः 

है -“-काव्यप्रदीपष (पृष्ठ ६३) 

यह मत काव्यप्रकाश के वर्णान से मिलता-जुलता है किन्तु काव्यप्रकाश में भट्ट 

लोल्लट की व्याख्या में अनुकायय के नीचे अनुकर्त्ता नट तक का उल्लेख है “घुख्यया 

वत््या रामादावनुकायें तद॒पतानुसन्धानाननतकेडपि प्रतीयमानों रस: (काव्यप्रकाश, 

४।२८ की व॒ृत्ति में भट्टलोल्लठ के मत से ) । इसलिए काव्यप्रकाश के टीकाकार लिख 

दिया करते हैं 'सामाजिकेरिति शेष: । सामाजिक का स्पष्ट उल्लेख काव्यप्रकाश में 

नहीं है किन्तु व्यब््जित अवश्य है । व्यद्धबर्थ की पूर्ण अभिव्यक्ति के लिए ही काव्य- 

प्रकाश का उद्धरण त देकर काव्यप्रदीप का उद्धरण दिया गया है । जो लोग भट्ठ- 

लोल्लट के मत को नट से आगे नहीं ले जाते वे गलत नहीं हैं । वे काव्यप्रकाश के 
शब्द के श्रागे नहीं जाना चाहते । 

अभिनवभारती के और काव्यप्रकाश के निरूपण में एक यह विशेष श्रन्तर है 
कि उसके अनुकूल भट्वलोल्लट अ्रनुभावों को रप्त की उत्पत्ति का श्रेय देते हैं। अनुभाव 
का अर्थ है विभावों से उत्पन्न, अभिनव के मत से वह संचारी का विशेष स्वरूप है। 

मत का सारांश--इस मत में निम्नोल्लिखित बातों को 5शेषता है-- 

: (क) स्थायी भाव का सूत्र में उल्लेख नहीं है किन्तु इस मत में उसका रस 
के मूल रूप से पृथक उल्लेख हुआ है, स्थायी भाव में साथ संयोग माना गया है। 
'(ख) यह स्थायी भाव आलम्बन विभावों से उत्पन्न होता है (इसी से इसको 
उत्पत्तिवाद कहते हैं) एवं व्यभिचारी भावों से पुष्ट होकर अनुभावों द्वारा व्यक्त 
होकर अनुकार्य में रसरूप से रहता है। निष्पत्ति का अर्थ उत्पत्ति है। 
४  (ग) नट में यह रहता नहीं है वरन्‌ रूप की समानता के कारण उसमें आरोप 
क्र होता है, इसीलिए इसको श्रारोपवाद भी कहते हैं । श्री कन्हैयालाल पोद्यार ने ऐसा 
ही कहा है । हे हू 

< (घ) अभिनब्र की कुशलता से आरोपित स्थायी भाव सामाजिकों में चमत्कार 
का कारण बन जाता है। 

भट्टलोल्लट के भ्नुसार रस की मूल रूप से रामादि अनुकार्यों में उत्पाधो- 
त्पादक तथा कार्य-कारण-भाव से उत्पत्ति होती है । नठ की अनुकृति की सफलता 
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से उत्पन्न सामाजिक के मन में चमत्कारजन्य आनन्द रस बन जाता है। 
द भट्वलोल्लट के मत की समीक्षा--भट्टलोल्लट ने रस के लौकिक विषयगत 
पक्ष को महत्ता दी है। विभावन के लिए भी कुछ सामग्री अपेक्षित होती है, लोल्लट 
ने उसकी ओर संकेत किया है । कवि-कल्पना के भी नायक-नायथिकाश्रों का कोई-न- 
कोई आधार लोक में होता है । इसमें रस की निराधारता तो नहीं रहती है किन्तु 
प्रश्न यह उपस्थित होता है कि मूल अनुकाये पहले तो हमारी पहुँच से बाहर रहते हैं 
और दूसरे भाव हममें. किस प्रकार की उत्पत्ति करते हैं । वे लज्जा या ईर्ष्या भी 
उत्पन्त कर सकते हैं ? इसका उत्तर देने के लिए भट्ठनायक की आवश्यकता थी । 
' लोल्लट की व्याख्या में एक शास्त्रीय दोष तो यह निकाला गया कि स्थायी भाव _ 
का उल्लेख भरत के सूत्र में नहीं है । उन्होंने स्थायी भाव को रस से पृथक्‌ नहीं माना ._ 
है, इंसीलिए उन्होंने अपने सूत्र में उत्का उल्लेख नहीं किया है । यह ऐसी वस्तु भी 
नहीं है जो पहले अ्रपुष्ट रूप से रहती हो और पीछे से पुष्ट होकर रस का रूप धारण 
करे । विभावादि के बिना मूल आश्रय में स्थायी रूप हो ही नहीं सकता, फिर उनसे 
उसकी पुष्टि कैसी ? 

इस सम्बन्ध में दूसरी आपत्ति यह उठाई गई है कि स्थायी भाव कार्य नहीं 
है । यदि यह कार्य माना जाए तो विभावादि को निमित्त कारण माना जाएगा । निमित्त 
कारण (जैसे कुम्हार) के नष्ट होने पर काय्यें बना रहता है किन्तु विभावादि के 
/गष्ट होने पर रस नहीं रहता है । विभावादि कारक वा जनक कारण भी नहीं हो 
संकते और न वे ज्ञापक कारण ही हो सकते हैं। ज्ञापफक कारण (जैसे अँधेरे में रखे 
हुए घट का दीपक) तो तभी हो सकता है जबकि ज्ञाप्य पहले वर्तमान हो । भट्ठु- 
लोल्लट तो उत्पत्ति मानते हैं । यदि मान भी लिया जाए कि रस उत्पन्न होता है तो 
भी यह प्रइत रहता है कि वह दशक में किस प्रकार संक्रमित होता है। वास्तव में बात 
यह है कि जहाँ रति होगी वहाँ रस होगा, रति यदि दुष्यन्त आदि में हैं तो सामाजिक 
में रस कहाँ से आ सकता है ? यदि यह कहा जाए कि अनुकरण की सफलता से 
श्राता है तो अनुकाय को देखे बिना अनुकरण को सफल या विफल कित्त प्रकार कहा 
जा सकता है ? अनुकाये हमारी पहुँच से परे है । अनुकर्त्ता में उसका आरोप होता 
है । आरोपित रस दक्शकों में भी जिस चमत्कार को उत्पन्न करेगा उसमें आधार के 
मिथ्यात्व की कसक रहेगी । साहित्यदर्पणकार ने अनुकाये में रस मानने में दोष बत- 
' ज्ञाते हुए कहा है कि अनुकाये का रस उसी में सीमित रहेगा और यह लौकिक होगा । 
उसके द्वारा दुःख से सुख की व्याख्या नहीं हो सकती । रोहिताश्व के मरने पर शैव्या 
को वास्ताविक ही शोक हुआ होगा । उस स्थिति में आनन्द कहाँ ? 

२. श्रीश्ंकुक का अनुसितिवाद--इन श्रापत्तियों से बचने के लिए श्रीशंकुक 
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ने अपना अनुमितिवाद निकाला । वे नैयायिक थे । उन्होंने रस की निष्पत्ति गम्य- 
गंमक-भाव से मानी है । वट जब नाठकादि में रामादि अनुकार्यों के भावों का ज्ञान 
प्राप्त कर अपनी शिक्षा और अभिनय के अ्रभ्यास द्वारा रंगमंच पर कारण (विभाव), 
कार्य (अनुभाव), सहचारी (सञ्चारीभाव) को अपनी कला में प्रदर्शित करता है तब 
वे (विभाव, अनुभाव) कृत्रिम होते हुए भी ऐसे नहीं माने जाते और इन नामों से 
पुकारे भी जाते हैं, अर्थात्‌ नट को रामादि विभाव कहते हैं और उसके भ्लुजक्षेप, अश्रु 
आदि अनुभावों को राम के ही अनुभाव कहते हैं---“कृत्रिमरपि तथाइनभिमसस्यसानेवि- 
भावादिशब्दव्यपदेश्ये:ः (काव्यप्रकाश, ४॥२८ को वृत्ति में श्रीद्वुकुंक के सत से) । 
उन्हीं विभावादि के संयोग से श्रर्थात्‌ गम्य-गमक-भाव से अथवा अनुमेयानुमापक-भाव 
से (विभावादि गमक या अनुमान करानेवाले हैँ और रत्यादि स्थायी भाग गम्य हैं 
अर्थात्‌ अनुमान किया जाता है) स्थायी भाव का अनुमान किया जाता है (श्रर्थात्‌ नढ 
के श्रभिनय को देखकर दर्ेक श्रनुमान करते हैं कि उसमें रति वा क्रोध वा उत्साह 
हैं) । यद्यपि रत्यादि भाव अनुमित-मात्र हैं और वास्तव में वे नट में होते भी नहीं हैं 
तथापि वे सामाजिकों की वासना (पूर्वानुभवजन्य संस्कारों) द्वारा वण्यंमाण होकर 
सामाजिकों में रस का रूप धारण कर लेते हैं । यहाँ संयोग का अर्थ गम्य-गमक- 
भाव है । द 

सामाजिकों के अनुमान का आधार भिथ्या होता है किन्तु वह नितानन्‍्त निरथेक 
नहीं होता है । उसमें अ्रथ॑क्रियाकारित्व (व्यावहारिक उपयोगिता) रहता है | रज्जु के 
सपें को देखकर भी भय उत्पन्त हो जाता है और कभी-कभी भयवश मृत्यु भी हो जाती 
है। कुज्फटिक श्र्थात्‌ कुहरे-को धुआँ समझकर आग का अनुमान कर लिया जाता 
है (चाहे पीछे से अश्रनुमाता को अपनी भूल पर लज्जित होना पड़े) । सामाजिक लोग 
चित्रतु रद्धन्याय (तस्वीर के घोड़े की भाँति जो कागज होते हुए भी घोड़ा कहा जाता है 
और घोड़ा न होते हुए भी उसके घोड़ेपन से इन्कार नहीं किया जा सकता है) नट को 
- राम, दुष्यन्त आदि मानने लगते हैं । उत्तकी यह प्रतीति विलक्षण होती है'। न तो 
यह राम को राम कहने का-सा सम्यक्‌ ज्ञान है, न यह राम को राम न समझकर कृष्ण 
समभने का-सा मिथ्या ज्ञान है, न यह राम है, भ्रथवा राम नहीं' का-सा संशय-ज्ञान है 
और न यह राम का-प्ा हैं, ऐसा सादश्य-ज्ञान है। यदि यह प्रश्न किया जाए कि जब 
चित्रतुरद्धन्याय का ज्ञान चारों प्रकार के किसी ज्ञान में नहीं आता तो उसकी सम्भा- 
बना ही क्‍या, तो उसका यह उत्तर दिया जाएगा कि जो चीज होती है वह यदि किसी _ 
शास्त्र की व्याख्या में न श्राए तो शास्त्र की ही कमी है--पश्रत्यक्षे कि प्रमाण । यद्यपि 
साधारणतया अनुभाव-मात्र से सुख-दुःख की प्रतीति नहीं होती (अग्नि के अनुभान से 
चाहे भ्राशा बँध जाए किन्तु ठंड दूर नहीं होती) तथापि नाठक में नट की कला के 
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सौन्दर्य के कारण (सौन्दर्यबलात्‌) और सामाजिकों के पूर्दानुभवजन्य संस्कारों के 
कारण ('साम्राजिकानां वासनया चंव्यंमाशों रसः--काव्यप्रकाश, ४॥२८ की वृत्ति सें 
आीशंकुक के मत से) वह अनुमान भी रस की कोटि को पहुँच जाता है । अभिनव- 
गुप्त द्वारा अभिनव-भारती' में अनुमान की अपेक्षा श्रनुकरण पर अ्रधिक बल दिया 
गया है। उन्होंने सामाजिकों के चर्वशण को भी मानसिक अनुकरण का ही रूप 
'माना है । द 
मत का सारांश--काव्यप्रकाश के अ्रनुकूल श्रीशंकक के मत का सारांश इस 
प्रकार है--... 
(क) वास्तविक़ रूप से अनुकायों (दुष्यन्त, शकुन्तला, रामादि) को ही विभाव 
कह सकते हैं, उनके ही भ्रनुभवों और सज्य्चारियों को अ्रनुभाव और सज्चारी कहेंगे । 
»” (ख) नट इनका अनुक रण करता है | साप्राजिक लोग चित्रतुरज़ुन्याय से नट 
को ही अनुकार्य समझकर उसके अनुभावादि (क्रोध में दाँत पीसकर मुट्ठी दिखाना, 
शोकावेग में बाल नोंचना, छाती ठोकना, जमीन पर गिर पड़ना आदि) द्वारा उसमें 
स्थायी भाव का अनमान कर लेते हैं । द 
यद्यपि अनुमान का आधार क्‌त्रिम होता है तथापि नट की कला के कौशल से 
पूर्वानुभव के संस्कारों से युक्त सामाजिकों के मन में वह स्थायी भाव का अनुमान ही 
रस बन जाता है । ः 
इस मत के अनसार नट का चित्रत॒रख्ल दृष्यन्त से तादात्म्य कर उसके 
अतभावादि द्वारा गम्य-गमक वा अनुमाप्य-अतुमापक-दात्र से सामाजिकों द्वारा रस 
की अनमिति होती द | 
श्रीशंकुक के मत को समोक्षा--श्रीशंक्रुक ने दो बातों पर जोर दिया है 
एक अनुकरणा, दूसरा अ्रनुमान । विवेचन करने पर श्रीशंकुक की दोनों ही 
आधारशिलाएँ बालुका-निर्मित प्रतीत होने लगती हैं । पहली बात तो यह है कि न 
स्थायी भाव का और न सहचारियों का ही अनुकरण हो सकता है, यदि अनुकरण 
हो सकता है, तो वेश-भूषा और ग्रनुभावों का । अनुकार्य के आभाव में यह वेश- 
'भूषा और मनोभावों का अनुकरण किसी व्यवित-विशेष का नहीं होता है और यदि 
होता है तो किसी दूसरे समान व्यक्ति का । समुद्रोल्लंघन आदि के उत्साह का 
मानसिक प्रत्यक्ष तो साधारण मनुष्य को हो भी नहीं सकता, वास्तव में नट अपनी 
वेश-भूषा में उस स्थिति के नायक का साधारण रूप धारण करता है (शायद इसी 
तरह की विचारधारा भट्टनायक को साधारणीकरण की ओर ले गई हो) अनु- 
कंरण का कौशल भी दर्शक अपने अनुभव से ही जाँच सकता है । । 
अनुमान के सम्बन्ध में सबसे बड़ी झ्रापत्ति यह है कि सिथ्या के श्राधार पर 
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सत्य की प्रतीति नहीं हो सकती । सत्य का तो एक ही रूप होता है, भ्रसत्‌ के अनेक 
रूप हो सकते हैं ।. मिथ्या या अ्रप के आधार का अनुभव नहीं कहा जा सकता । 
चित्रतुरज्भव्याय से चित्र के घोड़े को घोड़ा अवश्य कहेंगे किन्तु जब तक हम फिर तीन 
वर्ष के बालक न बन जाएँ, “चल रे घोड़े सरपठ चाल कहकर उस पर चढ़ने का 
साहस न करेंगे । मुग-तृष्णा के जल से कोई स्तान नहीं कर सकता है। 

दूसरी कठिनाई यह है कि अनुमान बुद्धि का विषय हैं श्र व्यवहित ([8- 
१/7००५) होता है । हम धुप्नाँ ही देखते हैं, अ्रग्ति नहीं देखते हैं और यह धुग्राँ भी 
मिथ्या हो तब तो वास्तविकता से दो श्रेणी पीछे हट जाते हैं । विचार या भाव 
सीधे प्रत्यक्ष अनभव के ग्राधार पर व्यञ्जना द्वारा भावना के विषय बनते हैं। सामा- 
जिक्रों की वासना तो अनभव को रंग देगी किन्तु अनुमान अनुमान ही रहेगा। 

इन बातों के अतिरिक्त दो बारें की कठिनाई और है । इस मत से न तो 
इस बात की व्याख्या होती है कि दूसरों की रति सामाजिकों की रति किस प्रकार 
हो सकती है (सीता आदि पृज्य पात्रों के प्रति सामाजिकों की रति हो ही नहीं 
सकती) और न इस बात की व्याख्या होती है कि दुःखात्मक अनुभवों (जैसे भय और 
क्रोध में) भयानक्र और रोद्र रस की प्रतीति किस प्रकार हो सकती है, विशेषकर 
जब रस आनन्दरूप माना गया है। “ *' 

३. भट्टवायक का सुक्तिवाद--भट्टनायक का कथन है कि रस की न तो 
प्रतीति (प्रनुभिति) होती है. (जैसा श्रीशंकुक ने माना है), न उत्पत्ति होती है 
(जैसा भट्टलोल्लट ने कहा है) और न भर भिव्यक्ति (जैसा कि अभिनवसुम्त ने उसके 
पीछे माना है) होती है। अनुभव और स्मृति के बिना रस-प्रतीति नहीं हो 
सकती । 

दर्शक या पाठक एक उभयतोपाश्ञ में पड़ जाता है | यदि वह अनुकार्यों से 
तादात्म्य करता है तो उसे शायद झचित्य की सीमा का उल्लंघन कर लज्जा का 
सामना करना पड़े और यदि अपने को भिन्‍त समझता है तो यह प्रश्न होता है कि 
दूसरों की रति से उसे कया प्रयोजन 'द्वाभ्याँ तुतीयो' बवने का अस्पृहणीय मूर्ख पद 
बह क्‍यों ग्रहण करे ? ' 

भट्टनायक ने काव्यादि द्वारा रस-निष्पत्ति में तीन व्यापार माने हैं । पहला 
ग्रभिधा जिसके द्वारा शब्दार्थ का ज्ञान होता है, दूसरा भावकत्व-व्यापार जिसके द्वारा 


 '. विभावादि तथा रत्यादि स्थायी भाव साधारणीकृत होकर मेरे वा पराये, छात्र के वा 


मित्र के ऐसे बन्धनों से मुक्त होकर उपभोगपोग्य बन जाते हैं। सीता जनकतनया या. 
रामकान्ता न रहकर रमणी-मात्र बन जाती है । भट्टनायक के अनुकूल साधारणीकृत' + 
स्थायी भाव का उपभोग होता है । भोग के व्यापार को भट्ठनायक ने भोजकत्व कहा 
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है। काव्य में तीनों व्यापार होते हैं किन्तु नाटक में पिछले दो व्यापार ही रहते हैं । 
भोजकत्व में रजोगुण और तमोगुण का नाश होकर जो दुःख और मोह के कारण 
होते हैं शुद्ध सतोगुण का उद्रेक होने लगता है और चित्तवृत्तियों के शान्त हो जाने से 
वही आनन्द का कारण होता है । यह मत सांखु्य मत के अनुकूल है। भट्टनायक ने 
संयोग का अर्थ भोज्य-भोजक-भाव लिया है और निष्पत्ति का अर्थ भरुक्ति माना है-- 
तस्माद्विभावादिभिः संयोगाउ्भोज्यभोजकभावसम्बन्धाद्रसस्य निष्पत्तिभु क्तरिति 
सुन्नार्थ: ।' 
--काव्यप्रदीप (पृष्ठ ३६) 
भट्टनायक के मत के व्याख्याताओं में से किसी-किसी ने संयोग का अथ 
साधा रणीकृत विभवादि के साथ सम्यक्‌ योग लिया है । 
मत का सारांश--भट्टनायक की विशेषता यही है कि उन्होंने दुःख से सुख 
क्यों और सामाजिक के नायिकादि विभावों में आनब्द लेने की समस्या को हल करने 
के लिए अभिधा, भावकत्व और भोजकत्व तीन व्यापार माने हैं । भावकत्व द्वारा अपने 
आर पराए के भेद को दूर करके उसके श्ाग की समस्या को हल किया है । 
इस मत के अनुसार काव्य नाटक के विभावादि अभिधा द्वारा बोधगम्य होते 
हैं । उसके परचात्‌ विभावादि भावकत्व द्वारा मेरे-पराये के बन्धनों से मुक्त होकर 
अर्थात साधारणीकृत होकर सहृदय के उपभोगयोग्य बनते हैं । रस निष्पत्ति का अथ 
विभावादि भोज्य-भोजक-भाव से मुक्ति है । 
समीक्षा--भट्टनायक के सम्बन्ध में अभिनवगुप्त ने इतना ही कहा है कि 
उन्होंने काव्य में ऐसे दो नये व्यापारों को स्थान दिया है जिनका कि शास्त्र में कोई 
: अमारण नहीं है। भावना या साधारणीकरण को मानते हुए भी अभिनव ने कहा है कि 
उसका काम व्यण्जना या चर्वंणा से पूरा हो जाता है और भोजकत्व स्वयं रस-निष्पत्ति 
ही है । एक तरह से दोनों को ही ध्वनन का व्यापार अर्थात्‌ व्यञ्जना के अन्तर्गत 
माना है-- द 
पंशायामपि भावनायां कारणांशे ध्वननमेव निपतति ॥ भोगो5पि न काव्य- 
आब्दे क्रियते अ्रपि तु'' लोकोत्तरों ध्वननव्याश्यर एवं मूर्धाभिषिक्तः । 
 --ध्वन्यालोक को टीका (पृष्ठ ६० ) 
४. अभिनवगणुष्त का श्रभिव्यक्तिवाद--अभिनवगुप्त के अ्रनुकूल रति आदि 
स्थायी भाव सहृदय सामाजिकों के अन्तःक रण में वासना या संस्काररूप से अव्यक्त दशा 
में वर्तमान रहते हैं। काव्य में वर्णित विभावादि के पठन-अ्रवण से अथवा नाटकादि के 
दर्शन से वे संस्काररूप स्थायी भाव उद्बुद्ध अवस्था को प्राप्त होकर वा अभिव्यक्त 
होकर विध्नों के (जैसे वर्ण्य वस्तु की असम्भावना, वैयक्तिक भावों का आ्राधान्य आदि) 
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प्रभाव में सहदयो के आनन्द का कारण होता है। सतोगुण के प्रभाव को श्रभिनवगुप्त ने 
भी माना है। इस प्रकार झ्रभिनवगुप्त भी भट्टनायक की भाँति इस अंश मे साख्यवादी 
है क्योकि वेदान्त भी जो भ्रभिनवगुप्त का दाशनिकवाद है किसी श्रश तक साख्य की 
मान्यताभ्रो को स्वीकार करता है । अ्भिनवगुप्त ने वासना को विशेष महत्त्व दिया 
है। वासना के अ्रस्तित्व से काव्य-नाटक के ग्रानन्दास्वादन की ग्राहकता अ्राती है ॥ 
वासनाशून्य मनुष्यों को तो साहित्यदपंणशकार ने लकडी के कुन्दो वा पत्थरों के समान 
सवेदनाशून्य कहा है । सामाजिक को ही रसास्वाद होता है, देखिए--- 
'सवासनाना सभ्याना रसस्पस्वादन भवेत्‌ । 
निर्वासनास्तु रगानतः काष्ठकुड्याइसमसन्निभा ॥। 
“-धर्मेदत की उक्ति (श्राचार्य विव्वनाथ द्वारा 
साहित्यदर्परण के तृतीय परिच्छेर की अ्र/ठवी कारिका की वृत्ति मे उद्धुत) 
ये वासनाएँ या ससस्‍्कार प्राकृत भी होते है श्रोर नवीन भी । प्राकृत ग्रथवा 
पूर्व जन्म के ससस्‍्कारो के सम्बन्ध मे कविकुल-गुरुकालिदास भअभिज्ञान शाकुन्तल' मे 
दुष्यन्त से कहलाते है कि सुन्दर वस्तुएँ देखकर और मीठे वचन सुनकर सुखी लोग भी 
जब उदास हो जाये तब यह समझना चाहिए कि जन्मान्तर के प्रेम के स्थिर भाव 
(सस्कार) अज्ञातरूप से हमारे मन में जाग उठे है, देखिए--- 
'रस्यारिंग वीक्षय सधुराश्व निदाम्प शब्दा- 
न्पय्यु त्सुकीभवति यत्सुखितो5णि जन्तु । 
तच्चेतसा सस्‍्मरति त्‌ू नमबोधपुर्द 
भावस्थिरारशि। जननान्तरसोहदानि ।' 
--अभिज्ञान शाकुन्तल (५२) 
इस इलोक मे प्राकृत सस्कारो के रूप मे रहनेवाले स्थायी भावों के जाग्रत हो 
जाने की बात स्पस्ट हो जाती है | इसके द्वारा यह भी व्यक्त होता है कि उनके जगाने 
के लिए कुछ सामग्री चाहिए (सुन्दर वस्तुओ को देखना या मधुर बातो को सुनना) । 
मत का साराश--- 
(क) अभिनवशुप्त रस की निष्पत्ति सामाजिक मे मानते हैं। 
(ख) सामाजिको में स्थाथी भाव वासना वा सस्काररूप से स्थिर रहते है । 
(ग) वे साधारणीकृत विभावादि द्वारा उदबुद्ध हो जाते है | ये विभावादि के 
सयोग के कारण अव्यक्तरूप से अभिव्यक्त हो जाते है, करीब-करीब' उसी तरह जिस 
तरह कि जल के छीटे पडने से मिट्टी की अव्यक्त गध व्यक्त हो जाती है । 
(घ) काव्यादि का पाठ, नाठकों का अभिनय सहृदयो के स्थायी भावों की 
जाग्रति कै साधन होते है। पाठको और दर्शको को अपने ही उदुबुद्ध स्थायी भावों का 
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शुद्ध रूप में तन्‍्मयता के कारण चित्त की वृत्तियों के एकाग्न हो जाने से ब्रह्मावन्द- 
सहोदर अ्रखण्ड रस का आनन्द मिलने लग जाता है। 

(ड) अभिनवगशुप्त के मत से संयोग का अथ व्यद्भय-व्यञ्जक है और निष्पत्ति 
का श्रर्थ है अ्रभिव्यक्ति । इस मत के अनुसार सामाजिकों के हृदय में वासना-रूप में 
स्थित स्थायी भाव विभावादि द्वारा व्यज्भुब-व्यञ्जक भाव से अ्भिव्यक्त हो जाते हैं, 
ठीक उसी प्रकार जिस प्रकार कि मिट्टी की अव्यक्त गन्‍्ध जल के छींटे पड़ने से व्यक्त 
हो उठती है । 

धनञजय का सत--अश्रभिनवगुप्त के मत को उनके अनुवर्ती आचार्यों में से 
अधिकांश ने माना है नञ्जय _का मत एक प्रकार से उनके ही मत का स्पष्टी- 
करण है-- द द 
“विभावेरनु भावइ्च सात्विकेव्यभिचारिभिः । 
आनीयमानः स्वादयत्वं स्थायोभावों रसः स्मृतः ॥४ 

--दशरूपक (४१) 
श्र्थात्‌ स्थायी भाव, विभाव, सात्विक और व्यभिचारी भावों द्वारा आस्वाद्य 
होकर रस बन जाता है। 

ग्रागे चलकर यह भी स्पष्ट कर दिया गया है कि रस सामाजिक को ही प्राप्त 
होता है, क्योंकि वह वर्तमान है । न वह अनकार्यों में रहता है, क्योंकि वह वर्तमान 
नहीं रहते हैं ग्र्थात्‌ मर-मुल्तान चले जाते हैं और न वह कृति (काव्यादि) में रहता 
है, क्योंकि उसका वह उद्दश्य नहीं है । उसका उद्देश्य तो विभावादि को सामने लाना 
है जिनके द्वारा स्थायी भाव प्रकाश में श्राता है । न रसद्रष्टा द्वारा अनुकर्त्ताश्रों के 
अनुभव की प्रतीति है, क्योंकि जेसा कि लौक़िक व्यवहार में होता हैं कि दूसरों की 
रति देखने से लज्जा, ईर्ष्या आदि भिन्‍न-भिन्‍न भावों की उत्पत्ति होगी । वास्तव में 
दशक की अवस्था उस बालक की-सी होती है जो मिट्टी के हाथी से खेलता हुआ अपने 
ही उत्साह का आनन्द लेता है। उसी प्रकार श्रर्जुत आदि का वर्णन पढ़कर या अभि- 
नय देखकर पाठक वा दशक अपने ही हृदयस्थ स्थायी भावों का झ्ानन्दस्वादन करते 
हैं, देखिए--- 

क्रीड़तां. मण्सयेयद्रहालानां. द्विदादिभिः 
स्वोत्साहः स्वदते तद॒च्छोत॒रामज्जु नादिभिः ॥ 
“वेंशरूपक (४॥।४१, ४२) 
धनञ्जय का पअ्रभिनवगृप्ताचाय से केवल इतना ही अन्तर है कि धनञ्जय ने 
व्यञ्जना को नहीं माना है, तात्पय॑वृत्ति से ही काम चलाया है और अभिनवगुप्त ने 
व्यञ्जना को मुख्यता दी है । 


२०० सिद्धान्त और शअ्रध्ययन 


श्रन्य मत--रसगंगाधर में इन मतों के अ्रतिरिक्त कई और मतों का उल्लेख 
किया गया है, उनमें से एक जो संसार को रज्जु के साँप की भाँति मिथ्या माननेवाले 
बद्भूर वेदान्त से सम्बन्ध रखता है, विशेष रूप से उल्लेखनीय है । रस की यह व्याख्या 
शुक्ति (सीप) में रजत (चाँदी) की भ्रान्त अनुभूति के आधार पर चलती है। सीप 
को जब हम चाँदी समभते हैं तब एक विशेष दोष के कारण सीप के सीपपने पर पर्दा- 
सा पड़ जाता है और रजत का उस पर आरोप हो जाता है, अर्थात्‌ हमारी चित्तवृत्ति 
रजत-प्रधान हो जाती है। वह ग्रनुभव सदसत्‌ से विलक्षण भ्रनिवेचनीय होता है। हम 
जब वास्तविक दुष्यन्त और शकुन्तला की रति का वर्णन पढ़ते हैं या नाटक में उसका 
अभिनय देखते हैं तब उसमें वास्तविक दुष्यन्त-शकुन्तला की रति पर पर्दा पड़ जाता 
है और एक नई परन्तु अनिर्वेचनीय रति की सुष्टि होती है जो हमारे चित्त को व्याप्त 
कर लेती है। श्रात्मा का प्रकाश पड़ने से वह रसरूप हो जाती है । 
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२०२९. ' द सिद्धान्त और श्रध्ययत 


चारों आचार्यों के मत का संक्षेप पिछले पृष्ठ पर दी हुई सारिणी में देखिए । 
भट्वलोल्लट और श्रीशंकुक दोनों ही अ्नुकायों को महत्त्व देते हैं। ये लोग रस की 
लौकिक विषयगत स्थिति को प्रकाश में लाते हैं और साधारणी- 
मतों की तुलवा करण के लिए जो लौकिक झ्राधार चाहिए उसकी ओर संकेत 
भ्ौर देव करते हैं (रस की लौकिक स्थिति मानने में कठिनाइयाँ अवश्य 
रहती हैं) । काव्यप्रकाश में जो भट्टलोल्लट का मत दिया है उस 
से यह प्रतीत होता है कि नट में रस का आरोप तो करते हैं, किन्तु ये सामाजिक को 
चमत्कृत करने की बात को स्पष्ट न कर अनुमेय रखते हैं। काव्यप्रकाश के टीकाकारों 
ने उसे स्पष्ट कर दिया है। श्रीशंकुक के मत में (वह भी काव्यप्रकाश में वर्शित) 
सामाजिक स्पष्ट रूप से झा जाता है और कुछ अ्रधखुली-सी जबान से उसकी वासना 
का भी (जो पीछे से अभिनवगुप्त के मत की ग्राधार-शिला बनती है) उल्लेख हो जाता 
है। भट्लोल्लट के मत के अनुसार नट में दुष्यन्तादि की रति का आरोप किया जाता 
है भौर श्रीशंकुक के अ्रनुसार उसमें श्रनुमान किया जाता है। आरोप निराधार भी हो 
सकता है किन्तु प्रनुमान में किड्चित आधार रहता है। इन दोनों की देन इतनी ही है 
कि ये लोग कल्पना को नितान्‍्त निराधार होने से बचाए रखते हैं। वे आजकल के 
उपन्यासों के कल्पित पात्रों की व्याख्या कुछ कठिनाई ही से कर सकते हैं। कल्पना 
का जो वास्तविक आधार होता है उसकी ओर ये संकेत अ्रवश्य कर देते हैं । 
यद्यपि साधारणीकरण की मूल भावना की क्षीण भलक नट के अनुकरणा में 
(नट दुष्यन्त का साधारण राजारूप से ही श्रनुकरण करता है, दुष्यन्त को तो वह 
जानता नहीं) रहती है तथापि इस सिद्धान्त को पूर्ण विकास देने का श्रेय भटद्दनायक 
को ही है। भोजकत्व में सामाजिक के कत्तेब्य की ओर संकेत रहता है और उसके रस' 
के मूल अर्थ आस्वादकत्व' की भी सार्थकता हो जाती है किन्तु उन्होंने सामाजिक में 
ऐसे किसी गुण का संकेत नहीं किया जिसके कारण सामाजिक में भोजकत्व की _ 
सम्भावना रहती है। इस कमी को अभिनवगुप्त ने पूरा किया है। उसने यह भी 
स्पष्ट कर दिया है कि सामाजिक अपनी रति का अस्वाद लेता है, विभावादि का 
वर्णन उसे जाग्रत करता है। रस में व्यञ्जना-व्यापार की प्रधानता बतलाकर अभिनव' 
ने कृति और पाठक दोनों को महत्त्व दिया है। व्यद्भचार्थ उसके बोधक की अपेक्षा 
रखता है । द क्‍ 
काव्य का रस-न तो नालियों में बहा फिरता है, और न ईख के रस की भाँति 
विप्पीडित होता है. जेसा कि कभी-क्रभी केशवादि के काव्य में दिखाई देता है, वह 
तो काव्यगत विभावादि द्वारा उदुबोधित एवं रजोग्रुण-तमोग्रुण-विमुक्त, सतोगुण-प्रधान 
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० 
आत्मप्रकाश से जगमगाते हुए सहदय के वासनागत स्थायी भाव का आस्वादजन्य 
आनन्द है। व्यक्तिगत संस्कार साधारणीकृत होकर टांइप या साँचे बन जाते हैं । 
टाइप व्यक्ति और साधारण के बीच की चीज है । इन साँचों से मिलने के कारण 
श्रखण्ड चिन्मय ग्रात्मप्रकाश' में भी वीर, श्द्भारादि के भेद दिखाई पड़ते हैं। वह 
आनन्द फैलाता है, चित्त को व्याप्त कर लेता है, इसी कारण रस कहलाता है। 


११ 
साधारएीकरणा 


हमारा लौकिक अनुभव क्षरितक और देशकाल से आबड् होता है किन्तु हम उससे 
संतुष्ट न रहकर उसे व्यापक और स्थायी बनाना चाहते हैं। देश के सम्बन्ध में व्या- 
पकता और काल के सम्बन्ध में शाइवतता हमारी आत्मा की 
मूल प्रवृत्ति सहज प्रवृत्ति है । विज्ञान में निरीक्षण और परीक्षा द्वारा 
. मनुष्य अपने क्षरि[क अनुभवों को नियम का रूप देकर उन्हें 
देशकाल के बन्धनों से मुक्त कर देता है। इसी प्रकार साहित्य में भी वह अपने हृदगत 
क्षरिक उद्गेगों और उदगारों में शाइवत वासनाओ्रों से सम्बद्ध रसों की झाँकी देखता 
है । उसकी आ्रात्मा का सहज आनन्द दुःखद अनुभवों में भी सुख का अनुभव करता है 
किन्तु इस आनन्दानुभव का उत्तराधिकार प्राप्त करने के लिए हमको व्यक्तित्व के 
बन्धनों से ऊँचा उठना पड़ता है । विज्ञान में जिस प्रवृत्ति द्वारा हम विशेष से सामान्य 
पर जाते हैं उसी प्रवृत्ति द्वारा साहित्य में कवि, श्रपनी मौलिक अनुभूति को साधारणी- 
करणा द्वारा व्यापकता प्रदान करता है। हमारा श्रहन्ा्भार और ममत्व दुःख की अनु- 
भूति का कारण होता है| भ्रहद्धार ही में दुःखरूप ईर्ष्या का मूल है। वही दूसरे के 
सुख में सुखी होने में बाधक होता है । इसी ममत्व-परत्व की भावना को दूर करने के 
लिए भारतीय समीक्षा-क्षेत्र में साधारणीकरण के सिद्धान्त का उदय हुआ है। साधा रणी- 
करण के सम्बन्ध में विभिन्‍त आ्ाचायें एकमत नहीं हैं। कोई तो विभावों का साधारणी- 
करण और आश्चय से तादात्म्य मानते हैं, तो कोई सम्बन्धों से स्वतन्त्रता को महत्त्व 
देते हैं । कीई-कोई विद्वान पाठक के हृदय में ही रस-रहस्य निहित बतलाते हैं । 
भट्टनायक का मत--ये विभावों के पूर्ण साधारणीकरण के साथ स्थायी 
भावों में विशिष्ट सम्बन्धों से मुक्त होने को साधारणीकरण मानते हैं । भट्टनायक 
का मत काव्यप्रकाश की टीका काव्यप्रदीप में इस प्रकार बतलाया गया है--- 
भावकत्वं साधारणीकरणम्‌ । तेन ही व्यापारेरण विभावादयः स्थायी च साधा- 
रणोक्ियस्ते । साधारणीकरणं चतदेव यत्सीतादिविशेषणां कामनीत्वादिसामान्येनोप- 
स्थितिः । स्थाय्यनुभावादिनां च सम्बन्धिविशेषानवच्छिन्नत्वेन ।* 
--काव्यप्रदीप (पृष्ठ ४६) 


साधारणीकरण श्रोर व्यक्तिवेचित्र्यवाद २०५ 


अर्थात्‌ भावकत्व साधारणीकरण है । उस व्यापार से विभावादि और स्थायी 
का भी साधारणीकरण होता है । साधारणीक रण क्या है--सीतादि और विशेषों का 
कामनीरूप से उपस्थित होना, सीता सीता नहीं वरन्‌ कामिनी-मात्र रह जाती है । 
स्थायी अनुभावों के साधारणीकरण का श्रर्थ है--सम्बन्ध-विशेष' से स्वतन्त्र होना. 
प्र्थात्‌ मेरे या पराये के बन्धन से मुक्त होना । अ्रभिनवणुप्त ने भट्टनायक के मत का 
उल्लेख करते हुए लिखा है-- 
“'निविडनिजमोहसकटतानिवारणका रिणा विभावादिसाधारणीकरणात्मना 
झ्रभिधातो द्वितीयेनाशेन भावकत्वव्यापारेश भाव्यमानों रस. ।* 
इसमे बतलाया गया है कि भावकत्व द्वारा भाव्यमान होकर श्रर्थात्‌ अस्वाद- 
योग्य बनाया जाकर रस की निष्पत्ति होती है । भावकत्व को अभिधा के बाद का 
द्वितीय व्यापार कहा है और भ्रपनी सकीर्णता निवारण करनेवाले विभावादि के. 
साधारणीकरण को ही भावकत्व की आत्मा कहा है । साधारणीकरण और भाव- 
कत्व एक वस्तु है। विभावादि मे अनुभव, सड्चारी, स्थायी सभी आा जाते है। 
साधारणीक रण और व्यक्तिवचित्यवाद के सम्बन्ध मे जो समस्या आचायेजी 
ने उठाई है उसका वास्तविक महत्त्व है। वह साधारणीकरणा के स्पष्टीकरण के लिए 
आवश्यक है। उन्होने बतलाया है कि 'क्रोचे' के मत के अ्रनुसार 
साधारणीकरण.. काव्य का काम है--कल्पना मे बिग्ब (770982०8) या मूत्तें 
ओर भावना का उपस्थित करना, बुद्धि के सामने कोई विचार या 
व्यक्तिवेचित््वाद बोध (0070००४) लाना नही (तक, दर्शन, विज्ञान हमारे 
सामने बोध उपस्थित करते है), कल्पना मे जो-कुछ उपस्थित 
होगा वह व्यक्ति या वस्तु-विशेष ही होगा। सामान्य या जाति की तो मृत्त भावना हो 
ही नही सकती, इसका समाधान शुक्लजी नीचे के शब्दों मे इस प्रकार करते है-- 
“साधारणीकररण का अ्रभिप्राय यह है कि पाठक या श्रोता के भन सें जो 
व्यक्ति विजद्ेष या वस्तु विशेष आरती है तो वह जेंसे काव्य में वर्णित आश्रय' के 
भाव का झालस्बत होती है वैसे ही सब सहूदय पाठकों या श्रोताग्रों के भाव का 
श्रालम्बन हो जाती है ।” 
“तात्पय यह है 6 झ्रालम्बन रूप में प्रतिष्ठित व्यक्ति, समान प्रभाववाले 
कुछ घर्मो को प्रतिष्ठा के कारण, सबके भावों का श्रालम्बन हो जाता है।” 
“ ॒चिन्तामरिण भाग १ (पृष्ठ ३१२ तथा १३) 
इस सम्बन्ध से मेरा इतना ही विनम्र निवेदन है कि व्यक्ति कुछ समान 
धर्मो की ही प्रतिष्ठा के कारण नही वरन्‌ अपने पूर्ण व्यक्तित्व की प्रतिष्ठा मे सह- 
दयो का आलम्बन बनता है । साधारण धर्म (पतिब्रत) की प्रतिष्ठा तो 'सीता' और 
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डेस्डीमोना' (7068077079) में कुछ-कुछ एक-सी है किन्तु उनका व्यक्तित्व भिन्‍न 
है | कृष्ण की अ्रनन्यता के साधाररा धर्म में सूर और नन्‍्ददास की गोपियाँ एक-सी हैं 
किन्तु ऊधो के साथ बातचीत में तथा व्यवहार में वे भिन्‍न हैं । अभ्रपनी-अपनी विशेष- 
तातभ्रों के साथ वे हमारी रसानुभूति का विषय बनाती हैं । हमारी समस्या इस बात 
की है कि व्यक्ति का व्यक्तित्व बनाए रखते हुए हम उसे किस प्रकार रसानुभूति का 
विषय बना सकते हैं | साहित्य में चाहे वह पाश्चात्य हो और चाहे भारतीय, व्यक्ति- 
'त्व का विशेष मान है । दमयन्ती नलः को ही वरण करना चाहती है, देवताओं को 
नहीं । व्यक्तित्व को खोकर साधारण गुरों-मात्र से काम नहीं चलता है किन्तु हाँ 
भोजकत्व के लिए अपने-पराये के सम्बन्ध से मुक्त होता आवश्यक हैं । 
 श्रति सामान्यीकरण की प्रवृत्ति का दोष आचाये शुक्लजी ने साहित्य में न्याय 
के प्रभाव पर लादा है । न्याय में शब्द का संकेत-ग्रहरा (ञ्रथं) जाति का ही माना 
गया है, यह कहना न्याय-शास्त्र के कर्त्ता और विशेषकर वातिक- 
विशेष कार के हाथ श्रन्याय करना है । च्यायसूत्र के निम्नोल्लिखित 
सूत्र में पदार्थ के सम्बन्ध में व्यक्ति, आकृति और जाति तीनों 
'को महत्त्व दिया गया है--- 
| “्यक्तियाकृतिजतयस्तु पदार्थ: 
>-न्यायसूत्र (३४२।६८) 
इसकी व्याख्या में बतलाया गया है कि जब सामान्य गुणों के सम्बन्ध में 
कहा जाता है, जेसे गाय सीधा जानवर है' तब शब्द जाति का बोधक होता है । जब' 
हम कहते है गाय लाओो' तब वह शब्द डित्थ आदि व्यक्ति का परिचायक होता है। 
जब' हम कहते हैं कि 'मिट्टी की गाय बनाग्रो' तब श्राकृति का द्योतक होता है । 
अभिनवगुप्त का मत-- 
(१) विभावादि लोक में प्रमदा (स्त्री), उद्यात आ्रादि कहलाते हैं और काव्य 
में वे ही विभावादि कहलाते हैं । | 
(२) साधारणीकृत हो जाने के कारण इनके सम्बन्ध में मेरे हैं वा शत्र के 
हैं श्रथवा उदासीन के हैं ऐसी सम्बन्ध-स्वीकृति रहती है और मेरे नहीं हैं, शत्र्‌ के 
नहीं हैं वा उदासीन के नहीं, ऐसी सम्बन्ध की भ्रस्वीकृति रहती है--- 
मववते शत्रोरवते तटस्थस्यवत्े, न समेवते ने द्ात्नोरेवेते न तटस्थस्थेबेते 
इतिसस्बन्धविशेषस्वी का रवरिहारनियमानध्यवसायात्‌ साधारण्येन प्रतीतेरभिव्यवतः । 
-काव्यप्रकाश (२८वीं कारिका की वत्ति) 
संक्षेप में ममत्व-परत्व के सम्बन्ध से स्वतन्त्र होना ही साधारणीकरण है । 
(३) उनके द्वारा सामाजिकों के वासनागत स्थायी भाव जाग्रत हो उठते हैं । 
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उस समय ये व्यक्ति के होते हुए भी व्यक्ति के नहीं रहते और अपने आकार से भिन्न 
भी नहीं होते अर्थात्‌ अपना निजत्व नहीं खोते हैं । 

(४) सामाजिक का मन उस समय वेद्यान्तरसम्पकंशन्य होता है और उसका 
सीमित या संकुचित प्रमाताभाव श्र्थात्‌ ज्ञाता होने का भाव जाता रहता है-- 

तत्कालविगलितपरिसितप्रमात्‌ भाववशोन्सिषितवेद्यान्तरसम्पर्कश न्यापरिमित- 
आावेन । 

- काव्यप्रकाश ( २८वीं कारिका की वृत्ति) 

(५) वह भाव सकल सहृदयों के अनुभव का एक-सा विषय होता है ('सकल 
सहृदयसंवादभाजा--काव्यप्रकाश, २८वीं कारिका की वृत्ति) । 

. (६) वह चरब्यंमाण होकर श्र्थात्‌ आस्वादित होकर रसरूप हो जाता है । रस 
का अनुभव अखण्ड और प्रपानक रस (पन्ने) की भाँति अपनी निर्माण-सामग्री (पन्ने 
के सम्बन्ध में खटाई, इलायची, मिश्री, काली मिर्च आदि और रस के सम्बन्ध में 
विभावानुभावादि ) से स्वतन्त्र होता है। 

नोट--इसमें आश्रय के साथ तादात्म्य की बात नहीं श्राती वरन्‌ पाठक का 
सब सहृदयों से समान भाव बतलाया है। इसमें सभी चीजों का साधारणीक रण माना 
गया है । साधारणीकरण का श्र है सम्बन्धों का साधारणीकरण । जिस प्रकार 
तकंगास्त्र में धूम और अग्नि को साथ-साथ देखकर उसको देश-काल के बन्धनों से 
मुक्त करके, सावकालिक बना लेते हैं कि जहाँ-जहाँ धुआआँ है वहाँ-वहाँ अग्नि है, बसे 
ही साधारणीकररणा में भयादि और कम्पादि के सम्बन्ध को व्यक्तियों के सम्बन्ध से 
मुक्त करके, सार्वदेशिक और सावकालिक बना लेते हैं। अ्रभिनवगुप्त कहते हैं--तत 
एवं न परमितमेव साधारण्यसपितु विततं व्याप्तिग्रहू इब धमास्न्योर्भयक्रम्पयोरेव 
7--इसमें लेख के पहले परे में दिए हुए मेरे इस कथन की, कि विज्ञान के नियम- 
निर्माण और साहित्य के साधारणीकररा में एक ही प्रवृत्ति है, पृष्टि हो जाती है। 
मसम्मठ का मत अभिनवगुप्त के मत से भिन्‍न नहीं मालूम पड़ता है। 
विदवताथ .का सत--साहित्यदपंणक्ार आचाय विश्वनाथ ने विभावों के 
साधारणीकरण के साथ उसके फलस्वरूप पाठक या दर्शक का आश्रय के साथ तादा- 
स्म्य माता है--- 
व्यापारोइस्ति विभावादेनाम्ना साधारणीकृतिः ॥ 
तत्प्रभावेरण यस्यासन्पाथोघिप्लवनादयः ॥ 
प्रमाता तदभेदेन स्वात्मानं. प्रतिपद्यते ॥/ 
>-साहित्यदर्पण (३६, १०) 
अर्थात्‌ विभावादि का जो साधारणीक रण-व्यापार है उसके प्रभाव से प्रमाता 
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समुद्रोलंघन आदि के उत्साह का अनुभव जो उसमें नहों होता है, हनुमानादि के साथ" 
अभेदरूप से अपने में कर लेता है । इसमें विभावों के साधारणीकरण के साथ श्ाश्रय' 
से पाठक के तादात्म्य की बात आा जाती है । साहित्यदर्पणकार ने आगे चलकर जो: 
स्पष्टीकरण किया है वह अभिनवदृप्त के मत के भ्नुकल है, देखिए--- 


'प्रस्य न परस्पेति समेति न ममेति त। 
तदास्वादे विभावादेः परिच्छेदों न विद्यते ॥।' 
“-साहित्यदपंण (३।१२) 
अर्थात्‌ रसानुभूति में विभावादिकों के सम्बन्ध में--ये मेरे हैं श्रथवा मेरे नहीं 
हैं, दूसरे के हैं अथवा दूसरे के नहीं हं---इस प्रकार का विशेषीकरण नहीं होता है । 
इस व्याख्या में दर्शक या पाठक को ही मुख्यता मिल जाती है । इसमें तादात्म्य और 
ग्रतादात्म्य का भी प्रश्न नहीं रहता। -: 
नोट--विश्वनाथ ने विभावन को तो ज॑सा भट्टनायक ने माना है वैसा ही 
माना है, किन्तु उन्होंने इसके अतिरिक्त अनुभावत' और संचारण नाम के दो और 
व्यापार माने हैं । रसादि को झ्रास्वादयोग्य बनाता विभावन है, यही भट्दनायक का 
भावकत्व है । इस प्रकार विभावन किए हुए रत्यादि को-रसरूप में लाना अनुभावन है 
उनका सम्यक रूप से चारण करना सञ्चारण कहलाता है। 

' लेकिन इसमें यह समझना कि विभाव, अनुभाव और सड्व्वारियों के नाम 
इसी आधार पर रखे गए हैं, ठीक न होगा। हाँ, इससे एक बात अवश्य प्रकट होती 
है कि विश्वनाथ ने स्थायी भावों को भी उतनी ही मुख्यता दी है । इस प्रकार 
साहित्यदपंण में ग्रालम्बन, आश्रय, स्थायी आदि और पाठक, सबका ही साधा रणी- 
करण होता दिखाई पड़ता है । | 

डाक्टर द्यामसुन्दरदासजी का सत--बाबूजी ने आचाय केशवप्रसाद मिश्र 
का अनुकरण करते हुए साधारणीकरण का सम्बन्ध योग की 'मधुमती-भूमिका' 
से, जिसमें कि परप्रत्यक्ष होता है, लगाया है। उस दिशा में वितक नहीं रहता । इनः 
शब्दों की व्याख्या के लिए यहाँ बाबूजी के उद्धरण से कुछ अंश देना आवश्यक है-- 

“पधुमती-भूमिका चित्त की वह विशेष श्रवस्था है जिसमें वितर्क की सत्ता 
नहीं रह जाती । शब्द, शभ्र्थ ओर ज्ञान इन तोनों की पृथक्‌ प्रतीति वितर्क है । दूसरे 
दरों में वस्तु, वस्तु का सम्बन्ध और वस्तु के सम्बन्धी इन तीनों के भेद का 
अनुभव करना ही वितक है ॥""""** १० १०९० ०८*०००८०*- इस पार्थक्यानुभव को अ्रपर 
प्रत्यक्ष भी कहते हैं । जिस श्रवस्था में सम्बन्ध और सम्बन्धी विलीन हो जाते हैं; 
केवल वस्तु-मात्र का श्राभास मिलता रहता है उसे पर प्रत्यक्ष या नि्वितर्क समापत्ति 
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कहते हैं । जसे, पुत्र का केवल पुत्र के रूप में प्रतीत होना है । इस प्रकार प्रतीत होता 
हुत्रा, पुत्र प्रत्येक- सहृदय के. वात्सल्य का आलस्बत हो सकता है ।* 
“साहित्यालोचन (पृष्ठ २८०) 
योग-सूत्रों पर व्यास-भाष्य का उद्धरण देते हुए वे लिखते हैं कि 'मधुमती- 
भूमिका का साक्षात्कार करते ही साधक की शुद्ध सात्विकता देखकर देवता अपने-अपने 
स्थान से उसे बुलाने लगते हैं-- 
“इधर आइए, यहाँ रमिए, इस भोग के लिए लोग तरसा करते हैं, देखिए 
कंसी सुन्दर कन्या है । 
--साहित्यालोचन (पृष्ठ २८१) 
भ्रागे चलकर बाबूजी लिखते हैं-- 
(योगी की पहुँच साधना के बल पर जिस मधुमती-भूसिका तक होती है उस 
भूमिका तक प्रातिभज्ञान-सम्पन्त सत्कवि की पहुँच स्वभावतः हुआ्ला करती है ।” 
--साहित्यालोचन (पृष्ठ २८२) 
इस सम्बन्ध में एक विनोद की बात लिख देना चाहता हूँ (यद्यपि मुझे इसके 
लिखने में संकोच ग्रवव्य होता है, क्योंकि अपनों से बड़े और विशेषत: स्वर्गीय लोगों 
की बात के सम्बन्ध में विनोद करता हास्यरसाभास है कि 'मधुनती-भूमिका' को प्राप्त 
कवियों और सहृदयों के लिए यह निमनन्‍्त्रण देवताग्रों की ओर से शभ्रब नहीं आता, 
नहीं तो वे देह का भी मोह छोड़ दें। यह विनोद की बात है किन्तु वास्तव में 
बात यह है कि कवि का सुजनानन्द और सहृदय का काव्यरसास्वाद स्वर्ग-भोग से कम 
नहीं है । इसके लिए स्वर्ग जाने का भी कष्ट नहीं करना पड़ता । बाबूजी कवि और 
पाठक की चित्तवृत्तियों का एकतान-एकलय हो जाना ही साधारणीकरण मानते हैं, 
देखिए-.- ु 
“- कवि के समान हृदयालु सहदय (श्राजकल का समीक्षक, समालोचक या 
(7700) भी (और मैं कहँगा साधारण पाठक भी) जब उत्ती भूमिका (मधुमती- 
भूमिका) का स्पश करता है, तब उसकी भी वृत्तियाँ उसी प्रकार एकतान, एकलय 
हो जाती हैं, (जिसके लिए पारिभाषिक दाब्द साधारणीकरण है) और उसे भी वही 
संगीत सुनाई पड़ने लगता है--उसी आनन्द की झलक सिलती है । इस साधारण 
श्रवस्था में पहुँचने की शक्ति उसे कुछ तो कवि की हष्टि को. विशेषता और कुछ प्रपने 
संस्कार दोनों ही यथातशथ्य प्रदान करते हैं ।' 
-““साहित्यालोचन (पृष्ठ २८७) 
इस प्रकार बाबूजी कवि और पाठक दोनों के ही हृदय का साधारणीकरण 
मानते हैं, जैसा कि उन्होंने शुक्लजी से मतभेद प्रगट करते हुए लिखा है। . 


२६० द सिद्धान्त और अध्ययन 


इस सम्बन्ध में कुछ बातों के लिए सतके कर देना आवश्यक है । पहली बात 

तो यह है कि मधुमती-भूमिका” की इतनी प्रशंसा से यह न. समझ लेना चाहिए कि 

वह योग की बहुत ऊँची अवस्था है; यह दूसरी ही श्रेणी 
झावदयक समाधान है, इसके आगे दो श्रेणियाँ और हैं । मधुम्ती-भूमिका' के 

प्रलोभनों को बचाने के लिए ही उनका संकेत किया गया है। 
योगी उनमें नहीं पड़ता है । दूसरी बात यह है कि इस भूमिका के लिए पू्े-जन्म के 
संस्कारों के अतिरिक्त कवि के लिए भी कुछ अ्रभ्यास और साधनों की श्रपेक्षा है, 
यद्यपि वहु योग की साधना नहीं होती । रसदशा, रससृष्टि या रसास्वाद के समय ही 
रहती है । (इस बात की ओर बाबूजी ने भी संकेत कर दिया है कि योगी इस गअ्रवस्था 
को मन चाहे जितनी देर ठहरा सकता है) । तीसरी बात यह है कि यह श्वस्था 
पवधुमती-भूमिका' के सहश हो सकती है, 'मधुमती-भूमिका' नहीं (माधुयंगुरा का 
'मधुमती-भूमिका' से कोई सम्बन्ध नहीं है, उससे श्रोज का भी उतना ही सम्बन्ध है) । 
असली बात यह है कि कवि की रसदशा और योगी की मधुमती-भूमिका' के कारणों 
में भेद है, इसलिए दोनों कार्य भी एक नहीं हो सकते । 

शुक्लजी से मतभेद---साधा रणीकरण के सम्बन्ध में बड़े महत्त्व के अ्रम' 
शीर्षक देकर बाबूजी कहते हैं-- 

“एक दूसरे विद्वान--(शुक्लजी, शिष्टतावश उनका नाम बाबूजी ने नहीं लिखा 
है, देखिए चिन्तामणि : भाग १, पृष्ठ ३०८) लिखते हँ---“जब तक किसी भाव का 
कोई विषय इस रूप में नहीं लाथा जाता कि वह सामान्यतः सबके उसी भाव का 
आलम्बन हो सके तब तक उसमें रसोद्बोधन को पूर्ण शक्ति नहीं श्राती । इसी रूप 
में लाया जाना हमारे यहाँ 'साधारणीकरण' कहलाता है ।” 

“+साहित्यालोचन (पृष्ठ २८८) 
इस पर आलोचना करते हुए बाबुजी कहते हैं-- 

“सावारणीकरण से यहाँ यह अर्थ लिया गया है कि विभाव, अ्रनुभाव आदि 
को साधारण रूप देकर सामने लाया जाय ।'*'साधारणीकरण तो कवि श्रथवा भाव क 
की चित्तवृत्ति से सम्बन्ध रखता है । चित्त के एकतान और साधारणीकृत होने पर 
उसे सभो-कुछ साधारण प्रतीत होने लगता है ।* 

“-साहित्यालोचन (पृष्ठ १८८ और २८६) 

ग्रत: यह मत भी ठीक नहीं है । यह उद्धृत मत भद्दनायक का माना जाता है 

पर आचार्यों का अन्तिम सिद्धान्त तो यही है जो हमने माना है। हमारा हृदय साधा- 
रणीकर श॒ करता है। क्‍ 

इस सम्बन्ध में मतभेद हो सकता. है । शुक्लजी के मत को महत्त्व का भ्रर्मा 
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कहना उचित नहीं है जबकि बाबूजी स्वयं स्वीकार करते हैं कि यह भट्टनायक के मत 
के अनुकूल है। इसके अतिरिक्त-- साधारण रूप देकर सामने लाया जाय --यह कारये 
तो कवि द्वारा ही होता है और जब वे लिखते हैं--'साधारण श्रवस्था में पहुँचने की 
दबक्ति कुछ तो कवि-हृष्ठि को विशेषता और कुछ अपने संस्कार दोनों यथातथ्य प्रदान 
करते हैं--तब वे कवि के कारये को तो स्वीकार कत्ते हो हैं । कवि का प्रभाव तो 
हम तक उसकी क्ृति द्वारा ही आता है । वास्तविक बात यह है कि शुक्लजी के इस 
सिद्धान्त के निरूपण में उनके मन में बसे हुए तुलसीदासजी के राम भाँवते हुए दिख। 
पड़ते हैं जो सब के एक समान आलम्बन होते हैं। ऐसा ज्ञात होता है कि वे आलम्बन 
का साधारणीकरण नहीं चाहते वरन वे ऐसा झालम्बन ही चाहते हैं जो सबका आ्राश्च य 
बन सके । शुक्लजी की प्रतिभा विषयगत है । बाबुजी विष, (यहाँ विषयी का अर्थ कामी 
नहीं है) के हृदय को साधारणीकररा का श्रेय देते हैं। शुक्जी का मत अभिनवशुप्त 
के सिद्धान्त से भी ज्यादा दूर नहीं है । सकल सहृदयपंवाब्भाजा (भ्रमिनवणुप्त के 
शब्द हैं--.हृदयसंवादात्मक सहृदयत्वबलात”) का भी यही अर्थ है। अभिनब्शुप्त भी 
विभावों का साधारणीकरण कम-से-कम सम्बन्धों से स्वतन्त्रता के रूप में मानते हैं । 

आ्राचाय शुक्लजो का सत--भट्टनायक के म्त की विवेचना करते हुए हम 
शुक्लजी के मत का उल्लेख कर चुके हैं। झआलम्वन के साधारग्गीकरण का श्रर्थ उन्होंने 
आलम्बनत्व-धर्मं का साधारणीकरण लिया है ग्रर्थात्‌ आलम्बन ऐसा हो जाता है कि. 
वह समान रूप से सब का आलम्बन बन सके । यह अ्रभिनवगुप्त के मत के अन॒कूल है . 
किन्तु वे साहित्यदपंणकार के मत का भी मोह छोड़ने को तेयार नहों हैं। दोनों मतों 
से प्रभावित शक्‍्लजी के उद्धरण नीचे दिए जाते हैं -- 

(क) अमितवमुण्त से प्रभात्रित : व्यक्षित तो विज्वेब ही रहता है। पर उसमें 
प्रतिष्ठा ऐसे सामान्य धर्म की रहती है जिसके साक्षात्कार से सब श्रोताओ्रों या पाठकों 
के मन में एक ही भाव का उदय थोड़ा या बहुत होता है ।' 

“चिन्तामरिय : भाग १ (पृष्ठ ३१३) 

(ख) साहित्यदपेण से प्रभावित : 'साधारणीकररण' का अभिप्राय यह है कि 
पाठक या श्रोता के मन में जो व्यक्ति विशेष या वस्तु विशेष श्रातो है वह जेसे काव्य 
में वणित आश्रय के भाव का आलस्बन होती है बसे ही सब सहृदय पाठकों था 
श्रोताओं के भाव का आलम्बन होती है । 

। .. 5चिन्तामरि : भाग १ (पृष्ठ ३१२) 
साहित्यदर्पणा के मत का ही आझ्ाश्रय लेकर वे श्रागे लिखते हैं- 
साधारणीकरण' के प्रतिपादन में पुराने झ्राचार्यों ने (अ्भिनवगुप्त ने नहीं* ) 





१. डा० व्यामसुन्दरदास के सत से । 


२१९ सिद्धान्त श्रोर अध्ययन 


श्रोता (या पाठक) और आश्रय (भावव्यञ्जना करने वाला पात्र) के तादात्म्य की 
ग्रवस्था का ही विचार किया है' 
-“-चिन्तामणि भाग १ (पृष्ठ ३१३) 

(क) और (ख) में इस बात का अन्तर हो जाता है कि (क) के श्रनुसतार 
पाठक या श्रोता काव्य के आश्रय के साथ नहीं बाँधा जाता । उसका सब सहृदयों के 
साथ भावसाम्य होता है । (ख) में उसे काव्य के आश्रय के साथ बँध जाना पड़ता 
है । यदि आश्रय के साथ तादात्म्य हो जाता है तो प्रायः सब लोगों के साथ भी उसका 
तादात्म्य हो जाता है किन्तु शुक्लजी ने दिखलाया है कि ऐसी भी श्रवस्थाएँ होती हैं 
जहाँ आश्रय के साथ तादात्म्य नहीं हो सकता है वरन्‌ कवि व अन्य सहृदयों के साथ 
उसका भाव-साहदय हो जाता है । उदाहरणार्थ सीता की भत्सेना करते हुए रावण 
के साथ किसी का तादात्म्य नहीं हो सकेगा और न परशुराम के साथ कोई लक्ष्मण 
पर क्रोध कर सकेगा । ऐसी अवस्था में पाठक का कवि के व्यक्त व अव्यक्त भाव से 
या शीलद्रप्टा के रूप में सब सहृदयों के साथ तादात्म्य हो जाता है। 

ऐसी भी भ्रवस्थाएँ होती हैं जहाँ कोई श्राश्रय नहीं होता है, जैसे पाठकजी के 
'काइमी र-सुपमा' वर्णन में, किन्तु इनमें कवि ही श्राश्नय होता है और इसमें कोई विशेष 
कठिनाई भी नहीं पड़ती है । रावण या परशुराम वाले उदाहरणों में भी भ्रगर हम 
दूसरे पक्ष अर्थात्‌ सीता या लक्ष्मण से तादात्म्य करें तो समस्या इतनी उम्र नहीं 
रहती--आश्य गऔर आलम्बन तो सापेक्ष गब्द हैं यह दूसरी बात है कि हमारा 
पुरुष-गौ रव स्त्री के साथ तादात्म्य करना न स्थोकार करे । स्त्रियाँ तो उस दशा में 
सीता के साथ भाव-तादात्म्य करती ही होंगी । श्रभिनवगुप्त के मत में इस कठिनाई 
की कम गुजञ्जाइश रह जाती है-क्योंकि उसमें कवि के ग्राश्नय के साथ पाठक को नहीं 
बाँधा जाता । स्वयं शुक्‍्ल़जी का निजी मत भी इसके अनुकूल है। वे भी सम्बन्धों का 
ही साधारणीकरण मानते हैं--रसम्ग्न पाठक के हृदय में यह भेद-भाव नहीं रहता 
है कि यह आलम्बन मेरा है या दूसरे का है--किन्तु वे श्रालम्बन में ऐसे गुणों की 
विषयगत सत्ता (00]००४४6 #ज्यां४४०४९७) चाहते मालुम पड़ते हैं जिसके कारण वह 
सबका भ्रालम्बन बन सके । 

डॉक्टर नरेन्द्र का मत--जदाँ झ्राचाय शुक्त्रजी झ्रालम्बन में सामान्य गुणों 
की विषयगत सत्ता में विश्वास करते दिखाई देते हैं वहाँ डॉक्टर नगेरद्र काव्य के विषय 
को कवि की भावना ही मानते हैं । उनका अ्रभिप्राय यह है कि विषय (रामादि) 
का वास्तविक रूप तो शज्ञात हो रहता है किन्तु कवि भ्रपती-प्रपनी भावना के अ्रनुकूल 
उसका वर्णन करते हैं । उसी भावना का साधारणीकरणा- होता है और पाठक कवि 
की सावारणीकृत भावना का आस्व्राद करता है, देखिए --- 
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(हम काव्य की सीता से प्रेम करते हैं और काव्य की यह आलम्बनरूप सीता 
कोई व्यक्ति नहीं है, जिससे हमको किसी प्रकार का संकोच करने की झावइयकता हो, 
बह कवि की मानसी सृष्टि है अर्थात्‌ कवि को अ्रपनी श्रतुभूति का प्रतीक है। उसके 
द्वारा कवि ने अपनी झ्ननभति को हमारे प्रति संवेध बनाया है। बस, इसलिए जिसे 
हम आालम्बन कहते हैं वह वास्तव में कवि को श्रपनी अनुभूति का संवेध रूप है । 
उसके साधारणीकरण का अर्थ है कवि की अनुभूति का साधारसझीकर रा जो भट्ट नायक 
और अभिनवगुप्त का प्रतिपात है ।' 

रीतिकाब्य की भूमिका (पृष्ठ ५०) 
 डॉबटर नगेन्द्र की प्रतिभा विषयीगत है। वे कवि को महत्त्व देते हैं और 
दिषय के अस्तित्व को मिठा-सा देते हैं। यद्यपि यह बात किसी अंश में ठीक है कि 
राम-सी तादि का रूप विभिन्‍न कवियों की भावनाग्रों की अ्रभिव्यक्ति पर ही गआाश्चित 
रहता है तथापि जनता के मन में भी परम्परागत संस्कारों से एक सामान्य भावना 
बनी रहती है, वही आलम्बन का विषयगत अस्तित्व है। जो बात सबके मन में 
वर्तमान हो वह मानसिक रहती हुई विषयगतता (090]००४घा59) धारण कर लेती 
है। जो बात किसी व्यक्ति-विद्येष के ही मन की धारणा हो वह वेर्यक्तक या 
विषयीगत (8प0]०८४४०) कहलाती हैं। कवि की भावना जहाँ तक उस विषयगत 
सत्ता अथवा जनसाधारण के मन की भावना से साम्य रखती है वहाँ तक जनता 
के हृदय में साधारणीकरण सहज में हो जाता है और रसास्वाद में सुविधा होती है 
और जहाँ कवि की वैयक्तिक धारणा जनता की धारणा से मेल नहीं खाती है 
वहाँ रसास्वाद में बाधा पड़ती है । कवि. का व्यक्तित्व यदि बहुत ही प्रबल 
ही तब जनता की भावना में हेर-फेर हो सकता है, अन्यया नहीं । यह हेर-फेर 
भी धीरे-धीरे होता है, इसलिए कवि को लोक-हृदय की पहचान की झावश्यकता 
बतलाई गई है । 

वास्तव में साधारण पाठक जनता में प्रचलित भावनाओं का उत्तराधिकार 
लेकर आता है। उस पर कवि का भी प्रभाव पड़ता है और उसके सन का चित्र कवि 
और जनता की भावनाओं का मिश्रित फल होता है। इसके श्रतिरिक्त कुछ, जैसे 
महाराणा प्रताप, शिवाजी, महात्मा गांधी अपना विषयगत अस्तित्व भी रखते हैं । 
गौड़से ने भी महात्मा गांधी की महत्ता स्वीकार की थी। आ्आालम्बन का यदि बाहरी 
जंगत में नहीं तो जनता के हृदय में अस्तित्व रहता है। काल्पनिक पात्रों का भी 
कम-से-कम व्यक्तिरूप से नहीं तो गुणरूप से जनता के हृदय में अ्रस्तित्व रहता है । 
आलम्बन का विषयगत अस्तित्व बिलकुल उठाया नहीं जा सकता । यदि विषयगत 
अस्तित्व जनता के हृदय में न हो तो इतनी जल्दी साधारणीकरण भी न हो । 


२१४ . सिद्धान्त और अध्ययन 


लौकिक सामग्री को आस्वादयोग्य बनाने में कवि को बहुत-कुछ काट-छाँट 
करनी पड़ती है और गाँठ का भी नमक-मि्चे-मर्साला मिलाने की आवश्यकता होती 
है (यह भी एक प्रकार का साधारणीकरंण है) किन्तु इसकी 
कवि की देन. मात्रा में भी झ्राचारयों का मतभेद है। राजशेखर कंवि को 
ही महत्ता देते हैं, उनका कथन है कि चित्रकार आकार के 
प्रनुकुल ही चित्र बनाता है, देखिए-- द 
स यत्व्वभावः:. कविस्तदनुरूप॑. काव्य । 
. आहनश्ञाकारश्चित्रकाशस्तदाकारं तदाकारसस्य चित्रस ॥।* 
--डॉक्टर दास गुप्त के काव्य-विचार से उद्धुत (पृष्ठ १४६) 
किन्तु एक दूसरे आचार (भोज) पात्र को प्रधानता देते हैं। उनका कथन है 
कि कवि की वाणी का थोड़ा-सा चमत्कार यदि वह लोकोत्तर नायक का वर्णान करता 
है, तो वह विद्वानों के कानों का श्राभपण बन जाता है--- 
ह कवे्‌रल्पापि. वाण्वत्तिविद्वत्करवतंसति । 
नायको यदि वर्ण्येत लोकोत्तरो गुस्पोत्तरः ॥ 
--डॉक्टर दास ग॒प्त के काव्य-विचार से उद्धत (पृष्ठ १४७) 
प्रातःस्मरणीय गोस्वामीजी ने भी अपनी कृति की श्रेष्ठता के लिए नायक 
को ही महत्ता दी है 
'एहि महँ रघुपति नाम उदारा। श्रति पावन पुरान-ल्र्‌ ति सारा । 
भनिति भदेस वरतु भल बरनो | राम-कथा जग-मंगल करती ॥। 
--रामचरितमानस (बालकाण्ड १८।१,५) 
है मात्रा का प्रदन है, इसमें अन्तर होना स्वाभाविक है । कवि की कृति 
पफितनी ही काल्यनिक क्‍यों न हो उसके लौकिक आधार की विषयगत सत्ता को अ्रवश्य 
स्वीकार करना पड़ेगा। यद्यपि मर्यादपुरुषोत्तम श्री रामचन्द्रजी के सम्बन्ध में मह॒षि 
वाल्नीकि, गोस्वामी तुलसीदास तथा गुप्तजी की भावनाएँ भिन्‍न-भिन्‍न हैं तथापि 
श्रीरामचन्द्रजी के जीवन का मूल रूप एक-सा ही है। जनसाधारण के भाव उनके 
सम्बन्ध में मिश्रित हैं, कोई उनको ईश्वर मानें या न माने । कुछ लोगों ने उनको 
श्द्धारिक भावनाश्रों का केन्द्र बनाया, किन्तु जनसाधारण के हृदय में वह स्थान नहीं 
पा सका | गुप्तजी के इस कथन में कि--'राम तुम्हारा चरित स्वयं ही काव्य है, 
कोई कवि बन जाय सहज सम्भाव्य है--बहुत कुछ सत्य है। कवि अपने ही चश्मे से 
संसार को देखता है । वह कच्चा सामान संसार से लेत। है और उसे पकाकर आास्वाद- 
योग्य बना पाठक को देता है । ु 


साधारणीकरण के सम्बन्ध में हमारे यहाँ के झ्राचायों ने थोड़े-बहुत भ्रन्तर के 
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साथ तीन बातों पर बल दिया है-- (१) विभावादिकों का (जिसमें स्थायी भाक भी 
दबमिल हैं) साधारणीकरण, (२) पाठक का आश्रय व कवि के साथ तादात्म्य, 
/३) सब पाठकों का समान रूप से प्रभावित होना--इन तीनों ही बातों का पार- 
स्परिक सम्बन्ध है । 
विभावादि जब विशेष सम्बन्धों से मुक्त हो जाते हैं तभी वे सब सहृदयों की 
भावना के सामान रूप से विषय बनते हैं। जहाँ पाठक या श्रोता का काव्य के आश्रय 
के साथ तादात्म्य हो वहाँ बहुधा आपस में भी भावसाम्य हो जाता है श्रर्थात्‌ वे समान 
रूप से प्रभावित होते हैं और उनका कवि की भावना से भी तादात्म्य हो जाता है । 
साधारणीक * रण द्वारा कवि, कविता के आश्रय और पाठक भावना के एक सूत्र में बंध 
जाते हैं। कवि जितना जनता की भावनाग्रों के निकट आता है उतना ही पाठकों के 
साथ उसका भाव-तादात्म्य होता है, किन्तु इसका यह अर्थ नहीं कि कवि जनता के 
भावों के आगे नहीं जाता । कवि और जनता में आदान-प्रदान होता रहता है । कवि 
जनता से प्रेरणा ग्रहण करता है और वह धीरे-धीरे जनता के भावों में भी परिवर्तेन 
करता है। साधारणीकरण का अभिप्राय है--आरलम्दन का व्यक्तित्व बनाए रखते 
हुए भी उसको ऐसे रूप में उपस्थित करना कि वह मेरे-पराए के बन्धनों से मुक्त हो 
जाए और सब सहृदयों की भावता का समान रूप से विषय बन सके । पाठकों 
की वे भावनाएँ देश-काल के बन्धनों से मुक्त होती हैं तभी वे दुःखात्मक होने से बची 
रहती हैं और अखण्ड सात्विक आनन्द का सृजन करती हैं । 
पाइचात्य समीक्षकों के सम्बन्ध में मेरा ज्ञान सीमित है, (इसका यह अर्थ नहीं 
कि भारतीय समीक्षकों के सम्बन्ध में सीमित नहीं है) किन्तु मेरा ख्याल है कि उन्होंने 
विभावादि के साधारणीकरण को श्रपेक्षा तादात्म्य पर 
पाइचात्य समीक्षक. अ्रधिक ध्यान दिया है | इसमें आश्रय श्रौर कवि दोनों 
गौर साधारणीकररण के साथ तादात्म्य की बात आरा जाती है । सब पाठकों के 
समान रूप से प्रभावित होने का भी कहीं-कहीं उल्लेख है । 
तादात्म्य का प्रशइन 0४7099४79? के रूप में श्राया हैँ, . इसको हिन्दी में भाव- 
तादात्य कह सकते हैं । सहानुभूति में सहदय और भोकक्‍ता के दो व्यक्तित्व रहते हैं । 
भाव-तादात्म्य में थोड़े काल के लिए दोनों का व्यक्तित्व एक हो जाता है । यह शब्द 
मनोविज्ञान से लिया गया है, इसीलिए यहाँ इसकी व्याख्या में ए० ई० मेन्डर 
(8. #. ७४१७०) की एक मनोविज्ञान की पुस्तक का उद्धरण देना उचित 
समभता हँ--. 
हएश्वारीए 5007068 $6 86&58७ 07 08 76806" ७० 86000" छ0 
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२१६ सिद्धान्त श्रोर अध्ययन 


9 098० ज़ंशी 8006 दा्क'8ल० सी 6 #0ग'ए 0 इलाछटा. 
“7 7287दण०१ज ई07 प्रिएथ'ए 00 07 ५४०४७॥ (9226 59) 

प्र्थात्‌ भाव-तादात्म्य या तदनुभूति पाठक व दर्शक की वह मानसिक दशा 
है जिसमें कि वह थोड़ी देर के लिए श्रपनी वेयक्तिक आत्म-चेतना को भूलकर नाटक 
या सिनेमा (उपन्यास भी) के किसी पात्र के साथ अपना तादात्म्य कर लेता है। 
साहित्यदर्पणकार ने पाठक या दर्शक के श्राश्रय के साथ तादात्य को विभावादि के 
सादारसीशनणश का फल माना है। 

इस भावतादात्म्य से प्रसन्‍तता क्‍यों होती है, इस सम्बन्ध में उपयु कत लेखक 
(4. 7. ॥७४0७/) का कथन है कि तादात्म्य के द्वारा दर्शक की कोई प्रारम्भिक 
प्रावश्यकता जिसकी पूर्ति उसके वास्तविक जीवम में नहीं होती (जैसे जज्भल में शेर 
मारना, दुश्मन को चुटने टिका देना, चोरी का पता लगा लेना भ्रादि) पूर्ण हो जाती 
है। क्रोध, शोक और भय का अनुभव भी (यदि उसके साथ वैयक्तिक क्षति न हो) 
हमारी आवश्यकताओं में से है । 

मनोवैज्ञानिकों ने वास्तु-कला (भवन-निर्माण-कला) में आनन्द लेने की बात 
की व्याख्या कुछ-कुछ इसी सिद्धान्त पर की है। अच्छे सुदृढ़ विशाल खम्भों में हम 
इसलिए आनन्द लेने लगते हैं कि हम उनमें अपना प्रक्षेपण (770]००४०४) कर उनके 
भार सम्हालने की शक्तिजन्य प्रसन्‍नता का अनुभव करने लग जाते हैं । 

कुछ समीक्षकों ने इस तदनुभूति को कल्पना का सर्वोत्तम रूप माना है--- 

'एू6&॥]8ए९ कोए ०06 ए9५ए ० छब्ट्ाणं।8 पगह8 #07 06 गडांद० 
धगवे 986 38 ए9प्राहं02 0प/88ए68 78ंव6 76४8. --- 

श्र्थात्‌ वस्तुओं की भीतरी कल्पना का एक ही मार्ग है और वह है अपने को 
उनमें रख देनां। छायावाद का प्रकृति-वर्णन कुछ-कुछ इसी प्रकार का है । 

आ्राई० ए० रिचार्ड्स (7. 8. ०४००१8) अपनी पुस्तक '?लंत्रलं0७४ ०0 
]॥0७७7/ए 020? (आ्रालोचना के सिद्धान्त) के दो श्रध्यायों--4 7७०७ए 
० (0०शणए्शां०४व०४ श्र्थात्‌ भाव-प्रेषण को एक कल्पना और “"7%6 ०-- 
एाक्षा/ए ० 86 37880 ग्र्थात्‌ कलाकार की रर्गाधररगएरकदा:-में साधा रखणी- 
करण की समस्या के बहुत निकट पहुँच गए हैं । वे इस बांत को मानकर चलते 
हैं कि मनृष्य की (श्रर्थात्‌ कहने वाले और सुनने वाले दोनों की ही) प्रवृत्तियाँ 
प्राय: एक-सी होती हैं, इसी कारण कवि समान भावों की जाग्रति करने में समथथे 
होता है । जहाँ पर कवि का अनुभव पाठक के अनुभव के साथ ऐक्य नहीं रखता 
(शुक्लजी का दिया हुआ उदाहरण दुहराते हुए हम कहेंगे, जेसे कोई कवि किसी | 
कुरूप और फूहड़ स्त्री को प्यार करे) वहाँ पर उसको सफलता न मिलेगी । 
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इसमें अनुभवों के पूर्ण तादात्म्य की आवश्यकता नहीं । वे कहते हैं कि छोटी-मॉँटी 
विषमताएँ कल्पना के बल से दूर की जा सकती हैं । कलाकार की यथासम्भव विलक्षण 
मनोवृत्ति को /7००७४४४४० न होना चाहिए । इसके साथ इन्होंने यह भी बतलाया 
है कि किस हृद तक कवि विलक्षण हो सकता है। उनका कहना है कि जिन बातों 
में अधिकांश लोग एः्मत हैं उनमें उसे अनुकूलता प्राप्त करनी चाहिए और जिनमें 
एकता न हो उनमें वह भी थोड़ी स्वतन्त्रता ले सकता है । जिन बातों में लोग उसकी 
विलक्षणता से अपनी प्रवृत्तियों में विशेष उथल-पृथल न पाकर उनमें सामज्जस्य की 
सम्भावना देखते हैं, उनमें लोग उसका अनुकरण करने लग जाते हैं। इसीलिए कवियों 
को समानधर्मी सहृदय पाठकों की आवश्यकता रहती है । क्रान्तिकारी कवियों को 
धीरे-धीरे ही जनता के हृदय में प्रवेश- करना पड़ता है। जनता की मनोवृत्ति बदलती 
अवश्य है, किन्तु क्रमश: । 

क्रान्ति में सफल वही कवि होता है जो जनता के हृदय की श्रुव धारणाश्रों 
के साथ मिली हुई कुछ अस्थिर भावनाओं की पहिचान रखता है । उनके साथ वह 
ध्रुव धारणाओं को भी थोड़ा स्पर्श कर लेता है । अ्रछ्ृतोद्धार के लिए लोग शबरी, 
निषाद, वाल्मीकि का सहारा पकड़ते हैं । श्रीरामचन्द्रजी की बुराई के लिए भवभूति 
ने ताड़का-वध का और केशव ने विभीषण का उदाहरण लिया है । तुलसी ने भी दबी 
जबान से बालि-वध की निन्‍दा की है । किन्तु यदि कोई श्रीरामचन्द्रजी के पावन चरित्र 
में सोलह आना दूषण दिखाने की कोशिश करे (जेसा माइकिल मधुसूदनदत्त ने किया) 
तो उसके साथ भाव-तादात्म्य कठिनाई से ही हो सकेगा जब तक कि कवि का कबी र- 
का-सा विशेष जोरदार व्यक्तित्व न हो । 

क्रोचे (070०७) ने भी कवि और पाठक के तादात्म्य की समस्या उठाई 
है । उनका कथन है कि डान्टे (7970०) का रसास्वाद करने के लिए हमको 
उसके ही धरातल तक पहुँचना चाहिए । इसीलिए उप्ते कवि के दो व्यक्तित्व माने 
हैं--एक लौकिक और दूसरा आ्रादर्शमूलक । लौकिक व्यक्तित्व में कवि और पाठक 
का भिन्‍न व्यक्तित्व रहता है और कलाकार के आदर्शमूलक व्यक्तित्व में कवि और 
पाठक का तादात्म्य हो जाता है । इस विषय से सम्बन्धित क्रोचे का उद्धरण इसी 
पुस्तक के अभिव्यञ्जनावाद एवं कलावाद' शीर्षक अध्याय में आगे देखिए । 

संक्षेप में हम यह कह सकते हैं कि साधारणीकरण व्यक्ति का नहीं (उसकी 
मुख्य विशेषताश्रों की सम्पन्नता अक्षुण्ण रहती है यदि आलस्बन बिल्कुल सामान्य बन 

जाता है तो उसका कोई अस्तित्व ही नहीं रहता है।) वरन्‌ 
सारांश उसके सम्बन्धों का होता है । जल, वायु, नीलाकाश की 
भाँति उस पर किसी का विशेषाधिकार नहीं रहता । उसमें 
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न शमत्वजन्य दुःख और न परत्वजन्य ईर्ष्यादि भावों की गुठजाइश रहती है। कवि भी 
अपने निजी व्यक्तित्व से ऊेचा उठकर साधारणीक॒त हो जाता है। वह लोक का प्रति- 
निधि होकर (जब वह निजी भावों की श्रभिव्यक्ति करता है। तब वह भी लोक में 
शामिल हो जाता है) भावाभिव्यक्ति करता है । पाठक का साधारणीकरण इस 
अर्थ में होता है कि वह अपने व्यक्तित्व के क्षुद्र बन्धनों को तोड़कर लोकसामान्य की 
भाव-भूमि में आ जाता है, उसका हृदय कवि और लोक-हृदय (जिसमें विशेष परिस्थि- 
तियों को छोड़कर काव्य का ग्राश्रय भी थ्रा जाता है) के साथ प्रतिस्पन्दित होने लगता 
है । अपने व्यक्तित्व की अ्रनुभति रसास्वाद में बाधा मानी गई है । 

. भावों का साधारणीकरण इस अ्थ में होता है कि उनसे भी “श्र निजः परो 
वा की भावना जाती रहती है और इस कारण उनमें लौकिक अनुभव की स्थूलता, 
कट्ुता, तीक्ष्णता और रुक्षता नहीं रहती है। एकात्मवाद के अधिक प्रचार के कारण 
भारतीय मनोवृत्ति सामान्य की ओर अधिक भूकी हुई है । एकात्मवाद के कारण 
अनुभवों और प्रवृत्तियों की एकता तथा भावों के तादात्म्य को दृढ़ भित्ति मिल जाती 
है, किन्तु साधारणीकरण के प्रवाह में वेयक्तिक विशेषताओं को न बहा देना चाहिए । 
कवि की विशेषताएँ ही जनता की मनोवृत्ति बदलती हैं। पाइचात्य देशों में व्यवित का 
मान है । हमको भी उसे भूलता न चाहिए । 

प्राचीन आदशों और वर्तमान आाद्शों में इस बात का अन्तर हो गया है कि 

पहले नायक प्रख्यात शौर उच्चकुलोड्ूव होता था और अ्ब' 'हीरो' किसान भी उप- 

न्यास का नायक बन जाता है । पहले प्रर्यात नायक इसीलिए रहता था कि जिससे 
सहृदय पाठकों का सहज में तादात्म्य हो जाए, श्रब लोगों की मनोवृत्तियाँ कुछ बदल 
गई हैं। आभिजात्य का अब उतना मान नहीं रहा है, इसीलिए 'होरी' के सम्बन्ध में 
पाठकों का सहज में ही तादात्म्य हो जाता है । पात्र के कल्पित होने से भी उसके साधा- 
 रणीकरणा में बाधा नहीं पड़ती क्योंकि वह प्रायः अपनी जाति का प्रतिनिधि होता है| 
मनुष्य में साधा रणीकरण की प्रवृत्ति स्वाभाविक है। इसके आधार में भार- 

तीय एकात्मवाद है । सब मनुष्यों का अनुभव अपनी-अपनी विभिन्‍नता रखता हुआ 

भी एक होता है, इसीलिए हम शेक्सपीयर के काव्य में 

साधारणीकरण क्या आनन्द ले सकते हैं और पाइचात्य देशों वाले कालिदास में। 

होता है ! मनुष्य अपने अनुभव को देश-काल में सीमित नहीं रखना 

| चाहता है, वह उसे व्यापक बनाना चाहता है । व्यापक 

बनने में ही उसके स्थायित्व की आशा रहती है । इसी के साथ हमारी आत्म-रक्षा का 

भी व्यावहारिक प्रश्न लगा रहता है । हम मनुष्य-जाति के अनुभव से लाभ उठाकर 
संसार में अपना काम चलाते हैं । विज्ञान के नियम भी अनुभव में साधारणीकरण 
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का ही रूप हैं। तकंशास्त्र की व्याप्ति भी साधारणीकरण का ही दूसरा नाम है। मेरे 

कहने का यह अभिप्राय है कि जो प्रवृत्ति विज्ञान के नियम-निर्माण और तकंशास्त्र के 

कवि-ग्रहण में है वही साधारणीकरण में है । मनुष्य भेद और गअ्रनेकता से सन्तुप्ट नहीं 

होता, वह एकता चाहता है। एकता मन की एक प्रारम्भिक माँग' है जिसका परिचय 
हमको सभी क्षेत्रों में मिलता है । 

साधारणीकरण की उपयोगिता काव्यानुशीलन की उपयोगिता है । उसके 

द्वारा हमारी सहानुभूति विस्तृत हो जाती है। हम दूसरे के साथ भाव-तादात्म्य करना 

सीखते हैं । हमारे भावों का परिष्कार होकर उनका 

उपयोगिता पारस्परिक सामंजस्य भी होने लगता है। शव गार, जो लौकिक 

अनुभव में विषयानन्द का रूप धारण कर लेता है, काव्य में 

परिष्कृत हो आत्मानन्द के निकट पहुँच जाता है। काव्यानशीलन करने वाले की रति भी 


सात्विकोन्मुखी हो जाती है । काव्य के अनुशीलन से व्यक्ति ऊँचा उठ जाता है और 


उसके जीवन में सन्तुलन श्रा जाता है । 
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संस्कृत के आचारयों ने रसानुभूति अधिकांश में सहृदय पाठक या दर्शक में मानी 

है । लोकमत भी कुछ ऐसा ही है--कविः करोति काव्यन रसे जानन्ति पण्डिताः 

यद्यपि यह बात किसी अंश में ठीक है कि हमारे यहाँ कवि 

कवि के के हृदयगत रस का विवेचन बहुत कम हुश्रा है तथापि हमारे 

हृदयगत रस देश के मनीषी इससे नितानत उदासीन नहीं थे । गोस्वामीजी 

का 'स्वान्त मुनि सुखाय कवि के हृदयगत रस का ही पर्याय 

है। नाट्यशास्त्र के कर्त्ता भरतमुनि भाव की व्याख्या करते हुए इस प्रकार लिखते हैं--- 

# वागड्भमुखरागेइ्च सत्वेनाभिनयेत च। 
कवेरन्तगंतं भावं भावषन्‌ भाव उच्यते ॥* 

-जनादयश्ञास्त्र (७२) 

श्र्थात्‌ कवि के अन्तर्गत भाव की जो वाचिक, आज़्िक, मुखरागादि तथा 

सात्विक अभिनय द्वारा आस्वादयोग्य बनाता है, वह भाव कहलाता है। इस सम्बन्ध 
में भारतीय परम्परा में कविता के आरम्भ पर विचार कर लेना आ्रावश्यक है । 

मह॒षि वाल्मीकि का 'मा निषाद प्रतिष्ठां त्वमगसः शाइवती समा: वाला भार. 

तीय काव्य का आदि इलोक कवि के शोक से द्रवीभूत हृदय का ही तो इलोक रूप 

है--ऋर्चहन्दर वियोगोत्थ: शोकः इलोकत्त्वमात:ः । कविवर पंत जी ने भी कहा 

है--वियोगी होगा पहला कवि, आह से निकला होगा गान , अरब प्रइन यह होता 

है कि क्या कवि अपने दुःखात्मक अनुभवों को सीधा रस-रूप में प्रवाहित कर देता 

है ? क्‍या कवि का अनुभव लौकिक ही रहता है या उसका अनुभव भी साधारणीकृत 

होकर आ्रास्वादयोग्य बनता है ? ऊपर उद्धृत किए हुए इलोक पर अभिनवगुप्त की 

टीका के एक उद्धरण से, जो सुप्रसिद्ध दाशंनिक डॉक्टर एस० एन० दास गुप्त के 

बंगाली भाषा में लिखे हुए “काव्य विचार” नाम के ग्रन्थ में उद्धुत है, यहु स्पष्ट है 

कि अभिनवगणुप्ताचायें कवि के हृदयगत भाव को भी साधारणीकरण बतलाते हैं । वे 
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कवि के लौकिक श्रनुभव को आस्वाद का विषय नही मानते । उनके मत में पाठक की 
भाँति कवि के हृदयगत तत्सम्बन्धी सस्कारों को देश-काल के बन्वन से मुक्त कर 
ग्रस्वादयोग्य बनाया जाता है, देखिए--- 

'बागगसुखरागात्मनाभिनयेन सत्वलक्षणन चाभिनयेन कररणेन कवे साधा- 
रण तदापि वर्णोेवानिपुणस्थ य॒श्रन्तर्गतोष्नादिप्रावतनसस्कार प्रतिभानमया न तु 
लौकिक विषयज रागान्ते एवं देशकालाविभेदाभावात्‌ सर्वसाधारणीभावेन श्रास्वा- 
दयोग्य ते भावयन्‌ श्रास्वादयोग्यी कुर्वेन भावदहि८ त्तवत्तिलक्षरण एवं उच्यते' । 

--डॉक्टर दास गुप्त के काव्य-विचार मे उद्धृत (पृष्ठ १३२) 

अभिनवगुप्त के इस कथन से यह स्पष्ट है कि कवि अपने लौकिक अनुभव 

को नही देता है, वह नट के अभिनय द्वारा साधा रणीकृत हो झ्रास्वादयोग्य बनता है। 

प्रन्‍त॒यह है कि क्‍या वियोगी कवि की आह सीवी ही झ्राती है अथवा सावारणीकृत 
होकर, वाल्मीकि का क्रोज्चद्वन्द्रवियोगोत्थित शोक किस प्रकार इलोक बना ? 

वास्तव में कवि के दो व्यक्तित्व होते है--एक लौकिक और दूसरा साथा- 
रणीकृत सहानुभूतिपूर्ण कलाकार का व्यक्तित्व । इसके अतिरिक्त उसका (भावक 

का) तीसरा व्यक्तित्व भी होता है। लौकिक व्यक्तित्व में 
कबि के दो व्यक्तित्व वह सावारण मनुष्य की भाँति सख मे हँसता है और दुख 
में रोता है किन्तु उसका (कलाकार का) व्यक्तित्व उसके 
रोने मे भी एक सुरीला राग भर देता है | उसके निजी व्यक्तित्व का सुख-दु ख कला- 
कार को बल ग्रवश्य दे देता है, किन्तु कलाकार का व्यक्तित्व--अय निज. परो 
बाकी लघु चेतना में ऊँचा होता हे । लौकिक व्यवितत्व में देश-काल का परिच्छेद 
रहता है और उसके अनुभव में उपादेयता, हेयता, आकषणा-विक्षंण को निजी 
भावना रहती है। उसके साथ यह विचार रहता है कि यह अनुभव कुछ काल और 
बना रहे या क्षण भर भी न रहे। कलाकार का व्यक्तित्व साधारणीकृत है। वह 
अपने अनुभव को तिजत्व या परत्व से परे पाता है। उसमे वह उसका शुद्ध रूप में 
ग्रास्वाद करता है। वह आनन्दित होता है और अपने श्रानन्द का परिप्रेपण करता 
हे। क्रोचे ने भी कलाकार के दो व्यक्तित्व (एक लौकिक भ्रोर दूसरा आदर्श) माने 
है, देखिए, 'काव्य में श्रभिव्यव्जनावाद' शीर्षक लेख । 

मै अपना उदाहरण देकर इस बात को स्पप्ट कर देना चाह्वता हूँ, पाठक 
इस आत्मतिज्ञापन को क्षमा करे। १९३९६ को धोर वर्षा की बाढ मे जब मेरा घर 
जल से परिवेष्ठित हो गया था और मुझे उसके भावी अस्तित्व में शका होने लगी थी 
उस समय मै हँसने का प्रयास भी नहीं कर सकता था, किन्तु थोडी देर बाद जब वह 
शका मेरे मन से ओभल हो गई तब मेरे भीतर का कलाकार जाग उठा और मैं उस 
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समय भूल गया कि मेरे सर्वस्व (मेरी सारी उम्र की कमाई मकान में ही लगा थी) 
के नाश होने की सम्भावता है। मैं नाना प्रकार की कल्पनाश्रों में मस्त हो गया। मैं 
नारायण (नारा: (जल) 'अ्रयनंयस्प') और कामायनी के मनु से अपनी तुलना 
करने लगा। 

काव्य का अनु भव कलपता का सधुमय सञ्जीवन रस लेकर पीछे से आता है । 
वड स्वर्थ (एछात5छ0४)) ने कहा है--?0०7ए 8 08 8.07#श80प8 0ए2- 
(0ए9 07 8700॥098 #8९०0॥8०७व० उ४9 एक्ादृर्णी४--श्र्थात्‌ काव्य शान्ति के 
समय स्मरण किये हुए मनोवेग का आत्मप्रेरित प्रवाह है। प्रायः श्रधिकांश लोगों का 
कलाकार का व्यक्तित्व उनके निजी व्यक्तित्व के पीछे रहता है किन्तु कुछ लोगों 
में कलाकार का व्यक्तित्व निजी व्यक्तित्व को दबाए रखता है। नत्यनारावरर्ज 
वर्षा-वारि-बिन्दुओं द्वारा धोये-धोये पातों की कमनीय सुषमा से प्रभावित होकर 
कविता करने में इतने मग्न हो गये थे कि परीक्षा-भवन में समय पर पहुँचने की उनको 
चिन्ता ही न रही । क्‍ 

कवि जब अपने लौकिक श्रनुभव का सीवा परिप्रेषण नहीं करता है तब तो 
'उसमें कल्पना का मधु मिल ही जाता है तथा वह दुःखद ग्रनुभव सुखद हो जाता है 
और वह सीधा परिप्रेषण तभी करता है जब कि उसके कलाकार का व्यक्तित्व, जो 
परिस्थिति के क्षुद्र बन्धनों से मुक्त होता है, उसके लौकिक व्यक्तित्व को दबा लेता है। 
वाल्मीकिजी का शोक इलोक में इसलिए परिणत्र हो गया कि उनके उस' शोक में 
कलाकार की सहानुभूति और लोकानुकम्पा का पुद था। वह वेयक्तिक था वरन 
लोकसामान्य भाव-भूमि से ऊँचे उठे हुए साधारणीकृत व्यक्ति के हृदय का उदगार 
था, इसी लिए वह काव्य के रस-रूप में प्रवाहित हो सका । कवि जितना बड़ा होता है 
उतना ही उसका कलाकार उसके लौकिक व्यक्तित्व को आविर्भूत रखता है। वाल्मीकि 
में उस समय दोनों व्यक्तित्व मिल गये थे । 

.... कवि जब अपनी वैयक्तिक हानि का वर्णान करता है तब उसमें भी उसके 
'कलाकार का व्यक्तित्व मिला रहता है। कविवर टेनीसन इन मसेसोरियम! नाम 
का शोक-काव्य जिसको उसने अपने मित्र की मृत्यु पर लिखा था, इसका अच्छा 
उदाहरण है । उसके व्यक्तिगत शोक ने कलाकार को बल अवश्य दिया किन्तु उसके 
रोने में और साधारण मनुष्य के रोने में अन्तर था। उसका व्यक्तिगत शोक मित्रता 
के सम्बन्धों और मृत्युजन्य शोक वी साधारण भावना प्रकट करने का एक अवसर ः 
'बन गया था। कवि की ग्राह व्यक्ति की आह नहीं होती वरन्‌ कवि की कल्पना से / 
 अ्रनुरझ्ज्जित समाज की आह होती है। कवि की आह से गान ही निकलता है, रुदन 
"नहीं । कवि अपने तीसरे व्यक्तित्व में श्रपनी कृति का भी आस्वाद लेता है। 


कवि श्रौर पाठक के अ्यात्मक व्यक्तित्व---उपसं हार २९३ 


इसी प्रकार पाठक या दर्शक के भी तीन व्यक्तित्व होते हैं। एक तो उसका 
लौकिक व्यक्तित्व जिसमें वह अपने निजी सुख-दुःख, शारीरिक चिस्ताओं आदि का 
अनुभव करता रहता है; दूसरा रसास्वादन का साधारणीकृत 
उपसंहार व्यक्तित्व जो देश-काल के क्षुद्र बन्धनों से परे होता है। 
रसिक भूखा रहकर भी काव्यास्वाद में कुछ काल तक के 
लिए अवश्य (मेरे प्रगतिशील भाई मुभे क्षमा करें) मग्न 
रह सकता है। रसिक अपने लौकिक अ्रतुभव में भी कभी-कभी रसास्वाद कर सकता 
है किन्तु वह तभी होता है जब कि उसमें सात्विकता का प्राधान्य होता है। ममत्व 
और शअ्रहद्धार से परे होना ही सात्विकता है । 
साहसी लोगों को भय आदि के स्थलों में भी श्रानन्द श्राता है। उस समय वे 
निजी व्यक्तित्व और शारीरिक कुशल-फ्षेम का ध्यान छोड़ देते हैं किन्तु यह सब 
लौकिक आनन्द ही है | सुखद अनुभवों से सम्बन्धित शुंगारादि रसों की रसानुभूति के 
सह्श आचार्य शुक्लजी ने इसको रसानुभूति का एक नीचा प्रकार माना है--( चिस्ता- 
मरि : भाग १, पृष्ठ ३३६) । लौकिक आनन्द में व्यक्ति के लिए उपादेयता का भाव 
लगा रहता है । यह लौकिक और रसानुभूति की बीच की दशा है। काव्यानन्द इससे 
भिन्‍त होता है। ऐसे ही बीच की दशा नाटक देखते समय उपस्थित हो जाती है जब 
कि नाठक के पात्रों को दर्शक वास्तविक समझ लेता है। कहा जाता है कि जब 'नील- 
दर्पण” नाटठक का पहले-पहल अभिनय हुआ था तब एक सज्जन नाटक में प्रदर्शित 
गोरों के अत्याचार से इतने दुःखित हुए कि वे अपना निजी व्यक्तित्तथ भूलकर और 
नाटक को असलियत मानकर स्टेज पर जूता लेकर पहुँच गये और श्रत्याचारी को 
मारने लगे। यह तादात्म्य की पराकाष्ठा है किन्तु साधारणतया भी दर्शकों में झ्राश्रय- 
केनसे अश्च, रोमाञ्चादि के अनुभाव प्रकट हो जाते हैं। यह बीच की ही दशा है। 
वास्तविक रसानुभूति की दशा कुछ ऊँची है । उसमें पाठक का साधारणीकृत व्यक्तित् 
(ही रहता है । | 


१३ 
काव्य के विभिन्न रुप 


काव्य के कई प्रकार के भेद किये गये हैं। जहाँ मनुष्य के स्वभाव और 
वृत्तियों में भेद है वहाँ काव्य में भी, जो उसकी भावप्रधान प्रतिक्रिया की अभिव्यक्ति 
है, भेद होना श्रावश्यक है। भेद के कई आधार हैं। यूरोप 
पाइचात्य परम्पप वालों ने व्यक्ति और संसार को अलग करके काव्य के दो 
भेद किये हैं--एक विषयीगत (5परणुं००४ए७) जिसमें कुवि 
को प्रधानता मिलती है और दूसरा विषयगत (05,0८४॥५४०) जिसमें कवि के श्रतिरिक्त 
प्टि को मख्यता दी जाती है । पहले प्रकार के काव्य को लिरि (79४०) अर्थात्‌ 
वैशिक गीत अथवा भावप्रधान कहा गया है और दूसरे प्रकार को अ्नुक्ृत (महाकाव्य 
जियका प्रतिनिधिरूप है) या प्राक्क्थनात्मक (४७०७४४ए७) कहा गया है। यह विभा- 
जन प्रायः: कविता (पत्च) का है। गद्य का भी ऐसा त्रिभाजन किया जा सकता है। 
गद्य काव्य को हम भावप्रधान कहें और शेष को अनुक्ृत या वरणनात्मक किन्तु गद्य में 
विचारात्मक सामग्री का वही अंश लेंगे जिसे वास्तव में काव्य कह सके। 
काव्य का यह विभाग युद्ध के बतलाये हुए शअ्रन्तर्मुखी ([700ए४७७) और 
बहिर्मुखी (89:77०४७०॥) प्रकारों के अनुकूल बंठता है। श्रन्तर्मुखी वे लोग होते हैं जो 
अपने को ही मुख्यता देकर संसार से उदासीन रहते हैं भ्ौर बहिर्मुखी वे लोग होते हैं 
जो अपनी श्रपेक्षा संसार की अधिक परवाह करते हैं। श्रन्तर्मुखी गीत-काव्य अधिक 
लिखते हैं भौर बहिर्मुखी अनुकृत काव्य को ओर प्रवृत्त होते हैं । 
यद्यपि यह विभाजन मनोवैज्ञानिक है तथापि सदोष है । गेय तो अनुकृत काव्य 
भी हो सकता है (जैसे रामायण), मुख्यता वेयक्तिक भावना की है। इस विभाग 
के बीच की रेखा निर्धारित करता बहुत कठिन है । कोई अ्नुक्ृत काव्य ऐसा नहीं 
जिसमें वैयक्तिक भावदाओं को प्रधानता न मिली हो और कोई ऐसा गीतकाव्य नहीं 
जिसका बाह्य संसार से सम्बन्ध न हो और जिसमें प्राककथन का थोड़ा-बहुत आधार 
न हो। फिर भी हम यह कह सकते हैं कि जिस काव्य में जिस बात की प्रधानता हो 
उस काव्य को हम उसी नाम से पुकारेंगे । नाटक को प्रायः बीच का स्थान दिया जाता 
है। वह॒विषय-प्रधान तो है ही और इसमें कवि के तो नहीं किन्तु पात्रों के भाव 


काव्य के विभिन्‍न रूप---भारतीय परम्परा २२४५ 


महाकाव्य की अपेक्षा भ्रधिक रहते 
भारतीय परम्परा में काव्य का कई आ्धारों पर विभाजन किया गया है। 
पहला आधार इन्द्रियों को प्रभावित करने का है; जो काव्य अभिनीत होकर देखा जाय 
वह हृश्य काव्य है, जो कानों द्वारा सुना जाय वह श्रव्यकाव्य 
भारतीय प्रम्परा कहलाता है। यद्यपि श्रव्यकाव्य पढ़े भी जाते थे (वाल्मीकि 
रामायण' के लिए कहा गया है कि वह पढ़ने और गाने दोनों 
में मधुर है--पाठये गेग्े च सधुर प्रमाणोस्न्रिभिरन्वितम्‌---वाल्मोकीय रामायण, 
(बालकाण्ड ४॥०) तथापि उनका प्रचार प्रायः गायन द्वारा ही हुआ करता था। 
वाल्मीकि रामायण के गेय गुण की भूरि-भूरि प्रशंसा की गई है--मध्येसर्भ समीप- 
स्थाबिद॑ं काव्यमगायताम्‌ । तच्छुत्वामुनयः सर्वे चाष्पपर्याकुलेक्षया:-- (वाल्मीकीय 
रामायण, बालकाण्ड ४॥१५) । ऐसा मालूम पड़ता है कि प्राचीन काल में काव्य के 
प्रचार के दो ही साधन अधिक प्रचलित थे--एक तो मूत्ते अभिनय द्वारा जिसमें नेत्र 
और श्रवरा दोनों को प्रभावित करना और दूसरा श्रोताञ्रों के मव॒ तक केवल श्रवरणो- 
न्द्रिय द्वारा पहुँच करना । उस समय वैयक्तिक जीवन इतना बढ़ा हुआ नहीं था कि 
लोग काव्य का आस्वाद कमरे में बंठकर ही करें। उन दिनों काव्य की सामाजिकता 
बढ़ी हुई थी । ' 
हृद्यकाव्य -“ हब्यकॉव्य में जनसाधारण भी आनन्द ले सकते थे, श्रव्यकाव्य 
पठित समाज के लिए हो था । इसीलिए उसको पाँचवाँ वेदु कहा है जिसमें कि शूद्र 
अर्थात्‌ अल्प बद्धि के लोग भाग ले सकें--- 
न॒ वेदव्यवहारोध्य संश्राव्यः शूद्रजातिषु । 
तस्मात्‌ सृजापरं वेद॑ पञुचम सार्वेवरिकम्‌ ॥* 
“नादयश्ञास्त्र (१।१२) 
कालिदास ने मालविकाम्निमित्र में आचाये गुणंदास से कहलाया है कि नाटक 
सब प्रकार की बुद्धि और रुचि के लोगों के अनुकूल होता है---नादयं भिन्‍नरुचेज॑नस्य 
बहुधाप्येकं समाराधतम्‌! (सांलविकास्निसित्र, १।४) । हृश्यकाव्य में देखने वाले को 
कल्पना पर अधिक जोर नहीं देना पड़ता, उसमें भूत भी वतंमान की भाँति घटित 
होता हुआ दिखाई देता है । महाकाव्य, उपन्यास, विषय-प्रधान श्रव्यकाव्यों आदि में 
भूत का वर्णन भूतकाल के रूप में ही किया जाता है। हृश्यकाव्य में कवि परमात्मा 
की भाँति अपनी सृष्टि में अ्रनुमेय रहता है, वह प्रत्यक्ष नहीं होता । श्रव्यकाव्य में 
पाठक और श्रोता का सीधा सम्बन्ध रहता है। हदृश्यकाव्य में द्ृष्टा और नाठक के 
पात्रों के बीच में कोई व्यवधान नहीं रहता | दृश्यकाव्य की सृष्टि की अनुकृति 
जीते-जागते पात्रों द्वारा होती है। उसमें गीत, वाद्य, हृश्य-विधान काव्य के प्रभाव 





२२६ सिद्धान्त और शअध्यंय्रत्‌ 


को बढ़ाने में एक विशेष उद्दीपन का काम करते हैं.। वहाँ पर शब्दों को पात्रों की 
भावभज्ी और चेष्टाओं द्वारा भ्रधिक अर्थव्यवित प्राप्त हो जाती है। श्रेव्यकाव्य में 
शब्द ही मानसिक चित्र उपस्थित करते हैं,- इसलिए उसमें ग्राहक-कल्वना का अधिक 
काम पड़ता है। श्रव्यकाव्य में वर्णन और प्रावकथन ('७ए०/७७४४०४) का प्राधान्य 
रहता है, दृश्य में कथोपकथन और क्रिया-कलाप का। श्रव्यकाव्य में भी कथोपकथन 
रहता है किन्तु अ्पेक्षाइत कम । दृश्यकाव्य में श्राजकल के बढ़ते हुए मञ्च के संकेत 
श्रव्यकाव्य के वर्णन का स्थान लेते जा रहे हैं | 
ताटक में कवि एक प्रमुख अद्भ अवश्य है किन्तु उसकी सफलता में उसके 
प्रतिरिक्त मंट नाटक, व्यवस्थापक, गायक, वाद्य, मञच-हृश्य और दर्शक भी योग देते | 
हैं। नाटक एक बड़ी संकुल कला है। कवि को इन सबका ध्यान, रखना पड़ता है । 
वह दह्ंकों के समय, अवधान-शक्ति और रुचि से बँध। रहता है। उसे पहले से ही 
इन सब अज्ों की कल्पना कर लेनी पड़ती है। नाटक में जहाँ द्रष्टा की कल्पना पर 
कम वल पड़ता है वहाँ स्रष्टा की कल्पना पर अधिक भार रहता है।.. 7 
कुछ लोग नाटक के लिए अभिनय को आवश्यक नहीं मानते | वे कहते हैं 
कि जिस प्रकार धन एक उत्तेजक वस्तु है (कवि के लिए धन की लालसा आवद्यक 
नहीं) उसी प्रकार अभिनेयता भी एक उत्तेजना-मात्र है। नाटक में भी कवि की 
अभिव्यक्ति का ही प्राधान्य है, मठ्च तो एक उपकरणा-मात्र है। इस कथन से नाटक 
को श्रव्य से पृथक काव्य की विधा स्वीकार करने में बाधा नहीं पड़ती है । उसमें जो 
कार्य-कलाप हृष्टिगोचर हो सकता है उसका वर्णन नहीं होता है। नाटक का जब 
अभिनय नहीं होता तब पाठकों की कल्पना पर अधिक बल रहता है। यद्यत्रि बहुत- 
से ऐसे नाठक हैं जो कक्ष-ताटक (0]086 ॥)797798) कहे जा सकते हैं तथापि 
नाटक की पूर्णता अभिनय में ही है। नाटक शब्द का श्र भी तट से सम्बन्ध रखने 
वाला है। रूपक जो नाटक के लिए व्यापक दाब्द है वह भी अभिनय से ही सम्बन्ध ' 
रखता है--रूपारोपात्तु रूपकर्म्‌ (साहित्यदपेंशा) । नाटक रूप के आरोप के कारण 
रूपक कहलाता है । जो वस्तु जिसमें न हो उसमें देखना ही आरोप कहलाता है। 
आकार के आधार पर श्रव्य के पद्य, गद्य और मिश्रित (जिसका चम्पू एक 
भेद है) तीन विभाग किये गये हैं। गद्य की अपेक्षा पद्य में संगीत और छन्द प्रधान 
प्राकार-सम्बन्धों भेद में अ्रभेद की मात्रा ग्रधिक रहती है। 
गद्य ओर वद्य पद्य में आ्राजजल नियम और नाप-तोल का उतना मान नहों 
रहा जितना श्वण-सुखदाता के । छुन्द-ल्य के ढाँचे-मात्र 
हैं वे सर्वंसुलभ हैं । निराला, पन्‍्त जैसे कुशल कवि छन्द के बिना भी लय की साधना 
करते हैं। यह भेद नितान्‍्त आकार का नहीं वरन्‌ भाव का भी है। पद्चय में गद्य 
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कौ अपेक्षा भाव का प्राधान्य रहता है, गद्य का संम्बेन्ध गद' धातु से है, वह बोलचाल 
की स्वाभाविक भाषा है। पंच को सम्बन्ध पद में हैं, इसलिए उसमें नृत्य-की-सी गति 
रहती है । वह भाव की गति और इर्क्ति के साथ बेहती है । 

प्रबन्ध और मुक्तंकं--बन्ध के आधार पर प्रबन्ध और मुक्तक नाम के दो 
विभाग किये गये हैं। प्रबन्ध में तारतम्य और पूर्वापर सम्बन्ध रहता है। मुक्तक काव्य 
के छन्द स्वतःपूर्ण होते हैं । वे एक-दूसरे की अपेक्षा नहीं करते । प्रबन्धकाव्य में वर्णन, 
प्रावकथन, पारस्परिक सम्बन्ध और सामूहिक प्रभाव का प्राधान्य रहता है। मुक्तक में 
एक-एक छुन्द के साज-पम्हार पर अधिक ध्यान दिया जाता है । 

महाकाव्य और खण्डकाव्य--जीवन की अनेकरूपता और एकपक्षता के 
आधार पर महाकाव्य और खण्डकाव्य नाम के दो भेद किये गये हैं। महाकाव्य में 
एक निश्चित आकार के अतिरिक्त विषय की महानता श्रौर उदात्तता रहती है। 
उसका नायक व्यक्ति की श्रपेक्षा जाति का प्रतिनिधि अ्धिक रहता है। रघुवंश में 
रघुवंशी राजाओं के गुण बतलाये गये हैं, वे भारतीय मनोवृत्ति के साररूप हैं। 
खण्डकाव्य में जीवन के एक ही पहलू या एक ही घटना को महत्ता दी जाती है । 
महाकाव्य के आधार-सम्बन्धी नियम (झ्राठ सगे से अधिक होना, एक सर्ग में एक 
ही छुन्द का होना, प्रत्येक सर्ग के अन्त में आगामी सर्ग की कथा की सूचना 
होना), उसकी महत्ता, प्रबन्ध-सुष्ठुता और सम्बद्धता के द्योतक हैं। महाकाव्य के रस 
(श्वृद्धार, वीर, शान्त) और उसके नेता की श्रेष्ठता उसमें उदात्त भावों की व्यञ्जना 
करती हैं। ्््ि 

मुक्तक काव्य भी कई प्रकार का होता हैं। आकार की दृष्टि से दो भेद हैं-- 
एक पाठ्य और दूसरा गेय जिसको ग्रगीत भी कहते हैं। गेय में पाख्य की अपेक्षा 
'वैयक्तिकता, भावात्मकता और आत्मनिवेदन का पक्ष अधिक रहता है। जहाँ वर्णन 
सज्भीतमय और हृदय के वैयक्तिक उल्लास के साथ होता है वहाँ वर्णनात्मक छुन्द 
भी प्रगीतकाव्य की कोटि में आते हैं । सूरदास के लीला-सम्बन्धी पद इसके उदाहरण 
हैं। उनमें 'सुर के प्रभु आदि छाप लगाकर सूरदासजी अपना निजी सम्बन्ध स्थापित 
कर लेते हैं। तुलसोदासजी की विनयपत्रिका, महादेवी, निराला आदि के गीत इसी 
कोटि में आएँगे । कुछ॑ मुरवंतकों में, जेसे गीतावली, विंनयपत्रिका आदि में सिलसिला 
रहता है किन्तु प्रत्येक पद स्व॒तन्त्र होने के कारण ये भी भुक्तक की कोटि में आते 
हैं। इस युग में प्रबन्धकाव्य की अपेक्षा मुक्तक का अधिक मान है। इसका मूल 
कारण है, वेयक्तिकता का प्राधान्य । पिछले युग का कवि अपने व्यक्तित्व को अपने 
उपास्य के व्यक्तित्व में समाविष्ट कर सकता था, आजकल का कवि अपने को प्राधान्य 
देती है । 
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' बद्यपि प्रबन्ध और सुक्तक का विभाग प्रधानतया पद्य का है तथापि गद्य में 
भी यह विभाजन लागू हो सकता है। उपन्यास महाकाव्य का स्थानापनन होकर और 
कहानी खण्डकाव्य के रूंप में, गद्य के प्रबन्धकाव्य कहे जा. 
गद्य के रूप सकते हैं । महाकाव्य उपन्यास की अपेक्षा इतिहास के अधिक 
तिकट है। उसमें व्यत्रित को जाति की प्रधानता रहती है । 
महाकाव्य में व्यक्ति को महत्त्व मिलता है किन्तु जाति के प्रतिनिधि के रूप में | नाटक 
और उपन्यास में व्यक्तियों को स्वयं उनके ही कारण मुख्यता मिलती है। इतिहास 
में कार्य-कलाप पर अधिक ध्यान रखा जाता है किन्तु उपन्यास ओर नाठकों में बाह्य 
. कार्य-कलाप के अतिरिक्त उनके प्रेरक आन्तरिक भावों पर भी बल दिया जाता है। 
गद्यकाव्य तो मुक्तक है ही, पत्र भी मुक्तक की कोटि में झ्ायेंगे । उनकी स्थिति निबन्ध 
और जीवनी के बीच-की-सी है। समस्त संग्रह की दृष्टि से एक-एक चिबन्ध मुक्तक 
कहा जा सकता है किन्तु निबन्ध के भीतर एक विशेष बन्ध रहता है (यद्यपि उनमें 
निजीपन और स्वच्छन्दता भी रहतो है) | वेयक्तिक तत्त्व की हृष्टि से गद्य के विभागों 
को हम इस प्रकार श्रेणीबद्ध कर सकते हैं--उपन्यास, कहानी (काव्य के इस रूप में 
उपन्यास की अपेक्षा काव्यत्व और निजी दृष्टिकोण अंधिक रहता है), जीवनी (यह 
इतिहास और उपन्यास के बीच की चीज है, इसका नायक वास्तविक होने के कारण 
श्रधिक व्यक्तित्वपूर्ण होता है |), निबन्ध (इसमें विषय की वस्तुगतता (09]००ांण४9) 
के साथ वर्णन की वेयक्तिकता रहती है), पत्र (इनमें हष्टिकोण नितान्‍्त निजी होता 
है । ये व्यक्ति के होते हैं भौर व्यक्ति के लिए ही लिखे जाते हैं, इनको पढ़े चाहे कोई ।), 
गद्यकाव्य (इसमें विषय को अ्रपेक्षा भावना का आधिक्य रहता है)--गद्यकाव्य के तो 
ये सभी रूप हैं किन्तु गद्यकाव्य विशेष रूप से गद्यंकाव्य है। इन विधाओं का पूर्ण 
विवरण इसके दूसरे भाग काव्य के रूप' में पढ़ सकते हैं। सामने के पृष्ठ पर दिये 
हुए चक्र से उपक्युंत विभाजन स्पष्ट हो जायेगा--- 
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| 
ह्श्य श्रव्य 
(रूपक नाटकादि, दश रूपक ) | 
पद्य के. गद्य मिश्र 
| उपन्यास, कहानी, जोवनी, 
..//  -+]। निबन्ध, पत्र, गद्यकाव्य 
प्रबन्ध ब 
| 


मअहाकाव्य खण्डकाव्य.| 
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पाठ्य. प्रगीत 


। 
(नीति शज्भारादि) 


श्ढं 


काव्य का कल्ापक्ष 
(शलोी के शास्त्रीय आधार-स्तम्भ) 


आ्रात्माभिव्यक्ति की इच्छा मनुष्य में स्वाभाविक है । यह उसकी सामाजिकता 
का परिणाम है। वह अपने हृदय के आनन्द को दूसरों तक पहुँचाकर उसका मिल- 
.. बाँठकर उपभोग करना चाहता है । यदि दूसरे साथी न भी 
अभिव्यक्षि की हों तो उसे अपने भावों और विचारों को मूर्तिमान होते 
ग्रावदयकता हुए देखकर प्रसन्नता होती है, यही कलाशओओं को प्रेषणीयता 
(0०कऋ्ापां2आ9)09) है । मनुष्य के लिए ग्रभिव्यक्ति 
उतनी ही आवश्यक है जितना कि पुष्प के लिए विकसित होना, इसीलिए ((॥७७- 
ध्रंए७ 2२९००४आ४) सृजन की (अ्रदम्य) आवश्यकता, कला की एक मूल प्रेरणाग्रों 
में मानी गई है। “गे के गुड़' की भाँति मन-ही-मन आनन्द लेने वाले कबीर और 
दादू भी अपने हृदय के उल्लास को अपने तक सीमित न रख सके, साधारण शब्दों ने 
काम न दिया तो रूपकों और अन्योक्तियों का सहारा लिया गया। गूँगा भी सैना- 
बेता' का प्रयोग किये बिता नहीं रह सकता । 'स्वान्तःसुखाय रघुनाथ गाथा के लिखने 

वाले गोस्वामी तुलसीदासजी को अपनी कृति के 'बुधजनों' में आदर थाने की तथा 
'सुजनों को प्रसन्नता देने की गौणा रूप से तो अ्रवद्य चिन्ता रही-- | 

भाग छोट अभिलाषु बढ़ करउँ एक बिस्वास । 
पहाह सुख सुनि सुजन सब खल करिहाह उपहास ॥। 
--रामचरितमानस (बालकंएण्ड, दोहा १७) 
उनका स्वान्तः सुख इस बात में था कि वे अपने इष्टदेव की मर्यादापूर्ण 
लीलाग्रों तथा उनकी विमल विरुदावली का गान करें और दूसरे लोग भी उनके साथ 
गा सकें। इसलिए शौलौँ की अपेक्षा वस्तु को अधिक महत्त्व देते हुए भी (कवित 
विवेक एक नह भोरे') तुलसी ने अपने समय की प्रायः सभी प्रचलित शैलियों को 
अपनाया ही नहीं वरन्‌ अ्लंकृत भी किया । द 

इस समस्या कोी->आई० ए० रिचर्ड् स (ए[्‌,. 8. शांक्रक्रात8) ने अपनी 
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प्रिन्पीपिल्‍्स ग्रॉफ क्रिटिसिज्यः (9लंपरणं0॥88 ०। 0स्रं्न॑भंडा४) नाम की पुस्तक में 
उठाया है। क्‍या एक व्यक्ति अपनी मनोदशा या प्रभाव को 
भाव-प्रेषण की. दूसरे में स्थानान्‍तरित कर सकता है? वैसे तो ग्रपनी 
समस्या मनोदशा का ज्यों-का-त्यों दूसरे में पहुँचा देना कठिन कायें 
है। हम यह भी नहीं कह सकते कि दो मनुष्यों के मन 
में लाल रंग का एक-सा विचार है किन्तु इसका व्यावहारिक प्रमाण यह है कि 
किसी वस्तु को जो लाल है सभी लाल कहते हैं । सूक्ष्म मनोदशाप्रों के सम्बन्ध 
में यह प्रइन कुछ जटिल हो जाता है। अाध्यात्मवादी वेदान्ती लोग चाहे सब जीवों 
की ब्रह्म में एकता मानें किन्तु व्यवहार में भेद मानते हैं। सम्भव है कि किसी 
अलौकिक साधन से एक के भाव दूसरे में पहुँव जायें किन्तु साधारण मनुष्यों 
के पास भाषा का ही साधन है। भाषा द्वारा हमारे भाव दूसरे के मन में उसी 
प्रकार पहुँच जाते हैं जिस प्रकार टेलीफोन की विद्युत-तरंगों के सहारे हमारी ग्रावाज 
दूसरी जगह पहुँच जाती है या रेडियो द्वारा सब जगह पहुँच जाती है, ग्राहक-यन्त्र 
चाहिए । क्‍ 
इस अभिव्यक्ति के सम्बन्ध में आई० ए० रिचर्डस से प्रेरणा लेकर यह कहा 
जा सकता है कि जितना व्यक्ति का विचार सुगठित होगा, जितनी भाषा में मृत्तंता 
होगी और जितनी पाठक की वर्शित विषयों को जानकारी होगी, उसी मात्रा में समान 
भावों के उत्पन्त करने में सफलता मिलेगी । इसीलिए हमारे यहाँ पाठक को सहृदय 
कहा गया है | पाठक की ग्राहकता पर तो बहुत-कुछ निर्भर है किन्तु लेखक और कवि 
के भावों की स्पष्टता, तीव्रता, सुगठितता और उनको व्यक्त करनेवाली भाषा की 
व्यञ्जना-शकित प्रेषण को सफल बनाने वाले कारणों में गिनी जाती है । जिस प्रकार 
हम अपने समाज विशेष में किसी जाने-पहचाने मनुष्य के सम्बन्ध में अपने प्रभावों को 
दूसरे तक सफलता से पहुँचा सकते हैं उस प्रकार भाषा द्वारा ऐसे चित्रों को उपस्थित 
करके, जिनसे सब लोग परिचित हों, हम अपनी भावाभिव्यक्ति में अधिक सफल हो 
सकते हैं । इर्स।लिए साधा रणीकरण की तथा सबको अपील करने वाले गुणों, रूपकों 
आदि की आवश्यकता होती है। यद्यपि जितने दो व्यक्तियों के हृदय सुसंस्कृत होंगे 
उतना ही अच्छा भाव-प्रेषण होगा तथापि सफल कवि की सञ्जीवनी शक्ति मुर्दों को 
नहीं तो अ्धमरों को अवश्य जीवित कर सकती है । 
जैसा कि हम कह सकते हैं, शैली का महत्त्व अपने प्रभावों को समान रूप से 
दूसरों तक पहुँचाने में है, यह पूरा-पुरा तो सम्भव नहीं किन्तु अधिकांश में अवद्य 
सम्भव है । जिस प्रकार एक कवि अपनी रचना के सूजन में तथा पीछे से उसको पढ़- 
कर भाव-मग्न हो जाता है, वेसे ही उसकी कलम के जादू से सुजित भाव-लहरी में 
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पाठक भी अ्वगाहन कर सकते हैं । 
काव्य के लिए दो वस्तुएँ भ्रपेक्षित हैं-- वस्तु” (]8६॥॥७०) और उसकी अश्रभि- 
व्यक्ति का 'प्रकार' (४७77०००) | वस्तु की अ्भिव्यवित के प्रकार को ही शली कहते 
हैं। अभिव्यक्ति के साधन बदलते रहते हैं। जिस प्रकार 
वस्तु और श्राकार मनुष्य का व्यक्तित्व उसकी चाल-ढाल, वेश-भूषा और शारी- 
रिक एवं बोल-चाल की विज्ेषताओं में निहित रहता है, 
उसी प्रकार वह उसकी लेखन-शैली में भी तिल में तेल की भाँति नहीं (क्योंकि तिलों 
को कोल्हू में निष्पीड़न करना पड़ता है) वरन्‌ पुष्प में सौरभ की भाँति व्याप्त ही 
नहीं वरन्‌ उसके द्वारा प्रकट होता रहता है, तभी तो कहा गया है-- 8६ए)७ 8 
0॥० 7787' अर्थात्‌ शैली ही मनुष्य (व्यक्ति) है । 
व्यक्ति के साथ ही हैली का अपने विषय से भी “गिरा-अ्र्थ जल-बीचि सम 
अटूट सम्बन्ध है। वस्तु और शैली का पार्थक्य उतना ही असम्भव है जितना कि 
म्याऊँ की ध्वनि का बिल्ली से । म्यारऊँ बिल्ली की अभिव्यक्ति है और बिल्ली को 
म्याऊ के ताम से पुकारना व्यक्ति, विषय और अभिव्यक्ति की एकता का एक ज्वलन्त 
उदाहरण है। तलवार की धातु और उसका आकार-प्रकार जिसमें उसका स्थूलत्व 
भी शामिल है, अलग नहीं किया जा सकता है। यदि वस्तु (४०५४४७०) है तो उनका 
कोई-न-कोई आकार (707४) होगा और यदि आकार है तो वह किसी-न-किसी पदार्थ 
का होगा । वस्तु से भिन्‍न आकार रेखागरित की वस्तु चाहे हो किन्तु वास्तविक जगत्‌ 
में उसका अस्तित्व कठिन है । | 
यद्यपि वस्तु और आकार को एक-दूसरे से पृथक्‌ करने की अ्रसम्भवता को 
प्रायः सभी स्वीकार करते हैं तथापि उनके अपेक्षाकृत महत्त्व पर लोगों का मतभेद है। 
तुलसीदास-सहश कवि वण्य वस्तु को ही महत्त्व देते हैं और 
सापेक्ष महत्त... केशव-जसे पण्डित अलड्ूुर को काव्य का परमावश्यक उप- 
करण मानते हैं। यह बात किसी अंश में मान्य हो सकती 
है कि रचना-काल का कौदल नगण्य वस्तु को भी चमका दे सकता है तथापि यदि 
वस्तु महान हो तो उत्तम कलाकार के हाथ में रचना रामचरितमानस की भाँति 
मणि-काड्चन-संयोग का उदाहरण बन जाती' है । 
शली शब्द का सम्बन्ध शील से है जिसका अ्रर्थ स्वभाव है। किसी काम के 
किसी विशेष प्रकार से करने की पद्धति को शैली कहते हैं। शैली लिखने, पढ़ने, 
शा खुदाई, गाने, बजाने सभी चीज की हो सकती है। मनुस्मृति 
च्युत्पत्ति के इलोक पर कुल्लक भट्ठ की टीका में शैली शब्द प्रणात्री 
या पद्धति के अ्रथ में श्राया है-- प्रायेण आ्राचार्यारतासिय 


काव्य का कलापक्ष--व्युत्पत्ति २३३ 


बेली यत्सामान्येवाभिधायविशेषेश विवृुशोति! । अब यह कुछ-कुछ लिखने के ढंग में 
विशिष्ट हो गया है । | । 

ग्रग्रेजी का (४४ए०' शब्द लैटिन भाषा के '(४४ए०७' शब्द से, जिसका अश्रथ 
कलम है, बना है। चित्रकारी में शैली को प्रायः 'कलम' ही कहते हैं, जैसे राजपृत्ती 
कलम, काइ्मीरी कलम । स्टाइल एक लोहे की कलम होती थी जिससे कि मोम की 
पट्टिकाओं पर शब्द अड्ित किये जाते थे । 'कलम' का भ्रर्थ लक्षणा द्वारा लेखन 
शैली हो गया । 'कलम' का सम्बन्ध व्यक्षित या लेखक से होने के कारण उसमें वयक्ति- 
कता कुछ अधिक है । शैली शब्द का तो भर्थ कुछ संकुचित हुआ और “8099 का अर्थ 
कुछ व्यापक बना, श्रब दोनों शब्द प्रायः पर्यायरूप से व्यवहत होते हैं। संस्कृत शब्द 
रीति, शेली और स्टाइल (8590) दोनों से अधिक व्यापक है। यह 'रीडः धातु से 
जिसका अर्थ गति है, बना है । 

शैली शब्द के दो-तीन अर्थ हैं--एक तो वह श्रर्थ है जिसमें कि यह कहा जाता 
है कि शैली ही मनुष्य है” (8896 8 00० ४090), यहाँ इस अर्थ में शेली श्रभिव्यक्ति 
का वेयक्तिक प्रकार है। दूसरे अर्थ में शैली श्रभिव्यक्ति के सामान्य प्रकारों को कहते 
हैं। भारतीय समीक्षा-शास्त्र की रीतियाँ इसी अर्थ में शैलियाँ हैं। तीसरे श्रथ में शेली 
वर्णन की उत्तमता को कहते हैं। जब हम किसी रचना के सम्बन्ध में कहते. हैं यह है 
शैली” अथवा किसी की विगहंणा करते हुए कहते हैं कि 'यह क्‍या शैली है या “वे 
क्या जानें कि शैली क्‍या है' तब हम उसको इसी श्रथ में प्रयुक्त करते हैं। यद्यपि शैली 
से निजीपन और व्यापकत्व श्रर्थात्‌ शैली की जातियाँ दोनों ही द्योतित होते हैं तथापि 
दोनों ही छोरों की सीमाएँ हैं। शैली में न तो इतना निजीपन हो कि वह सनक की 
ह॒द तक पहुँच जाय और न इतनी सामान्यता हो कि वह नीरस और निर्जीव हो 
जाय | शैली अभिव्यक्ति के उन गुणों को कहते हैं जिन्हें लेखक या कवि अपने मत 
के प्रभाव को समान रूप में दूसरों तक पहुँचाने के लिए श्रपनाता है। भ्रच्छी शैली में 
व्यक्तित्व और निर्वेशक्तित्व का सम्मिश्चण वांछनीय है। चाहे जितना उद्योग करें 
वह अपनी होली में से अपने व्यक्तित्व को निकाल नहीं सकता, फिर भी विषय को 
भी उसे इतना व्यक्तित्व देना चाहिए कि वह स्वयं बोलने-सा लगे। इस विषय में 
'मिडिल्टन मरें! (धातत90० शप्ारए) का शैली के सम्बन्ध में निम्नोल्लिखित वाक्य 
पठनीय है--- क्‍ ह 

$ (पांश680 80ए966) 8 ७ ठ0ारणंशबशंठ्य 0 96 एरक्रांक्रपणा 0 एछछए- 
8070॥0 ज्ञांण ४06 रक्षंप्रपा0 0० [0907807809, 069 08 096 #80व ॥॥ उ8 
8 008९७77क४ 0 04 96९६० #7 व [90807%) ९7॥60009, 09 (86 फल गध्णप 


6 8 8 02079079066 ए970]०७४०0% 6 #शा8 78098 6७700079 7.70 806 ७'€४/७व 


२३४ सिद्धान्त श्रोर अध्ययन 


#॥72. 
>>. शावता०कत भरपाएए (776 70009 0/ 8ए6 
9206 35) 


मरे साहब कलाकार के व्यक्तित्व को कृति में इस प्रकार उतारना चाहते हैं 
कि वह कलाकार का व्यक्तित्व न रहकर स्वयं कृति का व्यक्तित्व बन जाय । शेली 
कोई एक ठप्पा नहीं है जिसकी ऊपर से छाप लगा दी जाय । कलाकार के विचारों 
और भावों के साथ ही उसका विकास होता है और कलाकार के व्यक्तित्व के साथ 
संसार की गतिविधि की छाप रहती है। शैली में संसार और कलाकार की क्रिया- 
प्रतिक्रिया की कलक रहती है । शैली को समभने के लिए कलाकार का जीवन के प्रति 
दृष्टिकोण समझना चाहिए । कलाकार के दृष्टिकोण के अनुकूल ही उसकी अनुभूति 
होगी और उसके अनुकूल ही उसकी अभिव्यक्ति होगी । 
कुछ लोगों की ऐसी धारणा है कि भारतीय समीक्षकों ने वेयक्तिक शैली की 
श्रोर ध्यान नहीं दिया । उन्होंने सामान्य (टाइपों) का ही विवेचन किया है, यह 
धारणा भिथ्या है। वास्तव में उन्होंने बेयक्तिक शैली की 
होली में व्यक्तित्व. अनेकता स्वीकार की है श्रौर उसका व्यक्ति के स्वभाव के 
आर सामान्यता साथ सम्बन्ध भी माना है। आचार्य दण्डी ने कहा है-- 
अस्त्यनेकी गिरां सार्ग:ः सुक्ष्मभेदः परस्परम्‌' (काव्यादर्श, 
१४०) | व्यक्तियों की शैली अनेक होते हुए भी उनमें कुछ सामान्य गुण होते हैं। 
व्यक्तित भी वर्गों में बाँठे जा सकते हैं। इसी प्रकार शैलियों के भी वर्ग होते हैं। हर 
एक व्यक्ति में उनका पृथक्‌ रूप होता है किन्तु उसका वर्णन नहीं किया जा सकता । 
दण्डी ने कहा है कि वदर्भी और गौड़ी रीतियों के मार्ग भिन्‍न-भिन्‍न हैं किन्तु प्रलग- 
गलग कवि में उनके जितने भेद हो सकते हैं वे नहीं कहे जा सकते । गन्ने, दूध और 
गुड़ के मिठास में अन्तर अ्रवश्य होता है किन्तु उसका वर्णन स्वयं सरस्वती भी नहीं 
कर सकती देखिए-- 


'इति मार्गद्र्यं भिन्‍न॑ तत्स्वरूपनिरूपणात्‌ । 
तथादास्तु न शक्यन्ते वक्‍तुं प्रतिकवि स्थिता: ॥ 
इक्ष॒ुक्षीरगुडादीनां मसाधुयस्थान्तरं महत्‌ । 
तथापि न तदाख्यातुं सरस्वत्यापि दाक्यन्ते ॥' 
--काव्यादर्श (१॥१०१,१०२) 
आचाये कुन्तल ने इस बात को स्पष्ट करते हुए इसका सम्बन्ध व्यक्ति के 
स्वभाव से स्थापित किया है। वे कहते हैं कि शक्तिमान्‌ और शक्ति का भेद नहीं 
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किया जा सकता । व्यक्ति के सुकुमारादि स्वभाव के अनुकूल हो उसकी शैली होती है 
किन्तु वेयक्तिक शैली की विभिन्‍नता के कारण उसका विभाजन नहीं हो सकता, इस 
लिए उसके तीन मोटे विभाग किये गये हैं--- 

“कविस्वभावभेदनिबन्धनत्वेन काव्यप्रस्थानभेद: समञ्जयेतां गाहते । सुकुमार 
स्वभावस्य कवे: तथाविधेव सहजाशक्तिः समुद्धुवति, शक्तिशक्तिमतोरभेदात्‌'' *** 
यद्यपि कविस्वभावभेदनिबन्धनत्वादनन्तभेद्भिन्‍्नत्वमनिवार्य, तथापि परिसंख्यातुस-- 
शक्यत्वात्‌ सामान्येन वेविध्यसेवोपच्ते ।' 

शैली ही मनुष्य है (9४96 48 086 7787)--यह सिद्धान्त कुन्तल के विवेचन 
पढ़ लेने के पश्चात नया नहीं मालूम पड़ता । 

यह अवतरण वी० राघवन की '$परदी68 00 8५706 007०७0०॥७8 ० &877- 
&789807%! से लिया गया है। मेरे पास जो 'वक्रोक्तिजीवित' है उसमें यह भ्रवतरण 
नहीं है। वक्रोक्तिजीवित' एक खण्डित पुस्तक के आधार पर सम्पादित है। उतका 
संस्करण पीछे का होगा, जो किसी दूसरी हस्तलिखित पुस्तक के श्राधार पर सम्पा- 
दित किया गया होगा। मेरी प्रति में यह बतलाया गया है कि तीन' मार्ग दिग्दशशन के 
रूप से ही बतलाये गये हैं। सारे सत्कवियों के कौशल के प्रकार किसी की भी शक्ति 
नहीं है--एवं मार्यत्रितयलक्षरणं दिडमात्रभेव प्रदशितस्‌ । न पुनः साकल्येन सत्कवि- 
कोशलप्रकारारएएं केनचिदपि स्वरूपमनिधातुं पार्यते! (वक्रोक्तिजीवित, प्रथमोन्सेष, 


पेतीसवीं और छत्तीसवीं कारिका की बृत्ति से)--इसमें शैली के व्यक्तित्व की 
स्वीकृति है। 


हमारे यहाँ के आचार्यों ने इस तत्त्व को यूरोप की अपेक्षा कुछ अधिक महत्त्व 
दिया है। कवि-कुल-गुरु कालिदांस ने वाक्‌ और भश्रर्थ के मेल को (“वागर्थाविव 
सम्प्रक्तो') पावती-परमेश्वर के मेल का उपमान बतलाया है। हमारे आ्राचार्यों ने तो 
वाणी और अर्थ को काव्य का शरीर मानकर रस को उसकी ग्ात्मा माना है, इसलिए 
उन्होंने बेदर्भी, पाञउचाली, गौड़ी आदि रीतियों को गुणों के 
रस से सम्बन्ध आश्वित माना और गुणों को भी रस का धर्म मान कर 
उनका सम्बन्ध ठीक काव्य की आत्मा से स्थापित कर दिया। 
मम्मटाचार्य का कथन है कि जिस प्रकार शौर्यादि आत्मा के ही गुण हैं, आकार के 

नहीं, उसी प्रकार माधुये आ्रादि गुण भी काव्य की आत्मा के हैं--- 
आत्मन एवं हि यथा शौर्यादयों नाक्ारस्थ तथा रसस्थेव माधुयदियों गुरणा 

न वर्रानाम्‌ ।' ह 

--काव्यप्रकाश (८।६६ को वृत्ति) 
माधुय और झज का वर्णों और पदों से भी उतना सम्बन्ध है जितता कि. 


२३६ सिद्धान्त और श्रध्ययन 


झरता का एक सुगठित शरीर से । सुगठित शरीर झूरता का द्योतक अवश्य होता है 
किन्तु श्रता एक मानसिक गुण है। इसी प्रकार यद्यपि माधुय की अभिव्यक्ति ण' 
को छोड़कर टवर्ग एवं महाप्राणरहित स्पर्श तथा वर्ग के अन्तिम वर्ण से युक्त वरों 
वाली समासरहित अथवा अल्प समास वाली कोमलकान्त पदावली द्वारा होती है, 
ओजगण का. प्रकटीकरण टवर्गप्रधान एवं वर्ग के पहले, दूसरे और तीसरे-चौथे 
.वरणों के संयुक्त वर्णों जैसि--वरक्ख, भरत्थ, स्वच्छ, बग्घी, ऋ्रुढ, युद्ध श्रादि द्वित्त 
और महाप्राण एवं लम्बे-लम्बे समास वाले पदों द्वारा होते हैं तथापि इनका सम्बन्ध 
पाठकों और श्रोताओ्रों और कुछ-कुछ लेखकों और कवियों की भी मनोवृत्ति से है। 
इस प्रकार शैली कोई ऊपरी चीज नहीं जिसकी छाप वस्तु के ऊपर लगा दी जाय । 
जिस प्रकार आत्मा की अभिव्यक्ति के लिए शरीर आवश्यक है उसी प्रकार रस की 
अभिव्यद्रित के लिए शैली श्रावश्यक है । शैली रस से संह्लिष्ट है, केवल अ्रध्ययन के 
लिए पृथक्‌ की जा सकती है। 
भारतीय समीक्षा में शैली का सम्बन्ध केवल भाषा से ही नहीं वरन्‌ श्र्थ से 
भी है। इसीलिए गुण-दोष शब्द और भ्रर्थ दोनों के ही माने गये हैं। अलंकारों में भी 
शब्द और ग्रर्थ दोनों को ही महत्व दिया गया है। इसी 
शैली का व्यापक  दंष्टि से हम शैली के विभिन्‍न अज्ों का अध्ययन करेंगे और 
गुण. उनके आधार पर झोली के गुणों एवं प्रकारों का विवेचन 
करने का उद्योग करेंगे । इस वर्णन के पूर्व हम शेली के एक 
व्यापक गुण पर प्रकाश डाल देना उचित समभते हैं। यह है अनेकता में एकता और 
एकता में अ्नेकता । एकता के बिना अनेकता, विरोध, वेषम्य और ग्रव्यवस्था का रूप 
धारण कर लेती है श्रौर बिता अनेकता के एकता रज्यू और दरिद्र है। भ्रनेकता में 
एकता द्वारा सम्बद्धता और सुसंगठन के गुण द्योतित होते हैं और एकता में अनेकता 
द्वारा सम्पन्तता प्रतिपादित होती है। सुसम्बद्ध सम्पन्नता ग्रर्थात्‌ थोड़े में बहुत की 
व्यञ्जना, शेली का मूल गुण है लेकिन वह हो प्रसादयुकत क्योंकि अति गृढ़ व्यञ्जना 
का निषेध किया गया है। इसीलिए हमारे काव्य में ध्वनि और व्यञू्जना को विशेष 
महत्ता दी गई है। सुसमन्वित एवं सुसम्पन्न एकता श्रच्छी शैली का व्यापक आदर है। 
भगवान्‌ भी 'एकाकी न रसते । द 
... अनेकता में एकता का सिद्धान्त शैली के सभी अंगों में हृष्टिगोचंर होता है। 
भाषां और भाव की अन्विति के साथ में भाव-भाव की भी अन्विति रहती है। श्रनेकता 
में एकता सौन्दर्य का लक्षण है। 
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या पाठक में माती गई है । इस कारण से अभिव्यक्ति पक्ष 
शास्त्रीय आधार. को विशेष महत्व मिला है। भारतीय अ्रलंकार-शास्त्र के 
मुख्य भ्रद्ध हैं--गृण एवं दोष जिनके श्राने से रस का क्रमशः 
उत्कर्ष और अपकष होता है, रीति, अलंकार, वक्रोक्ति, लक्षणा, व्यब्जना आ्रादि 
दब्द-शजितयाँ ये सभी अंग रस की सृष्टि और उसके उत्कष बढ़ाने में सहायक होते 
हैं । अब हम इनका संक्षेप में वर्णन करेंगे । 
शौर्यादि की भाँति रस के उत्कषे-हेतुरूप स्थायी धर्मों को गुण कहा गया है। 
अलंकार भी उत्कर्ष के हेतु हैं किन्तु अस्थायी हैं। गुण दोषों के अ्भाव-मात्र नहीं हैं । 
उनका भावात्मक पक्ष भी है, इसीलिए इन दोनों का पृथक्‌ 
गुर वर्णात किया गया है। जिस प्रकार दोषों का न होता मात्र 
सौन्दय॑ नहीं है उसी प्रकार दोषभाव मात्र गुण नहीं है। इस 
बात को अधिकांश आचारयों ने स्वीकार किया है । काव्य की परिभाषा में मम्मट 
ने पहले अदोशो' और फिर 'सगूणौ' कहा है। बहुत-सी पुस्तकों में (काव्यप्रकाश, 
वाग्भटालंकार भ्रादि में) पहले दोषों का वर्णन है फिर गुणों का । वाग्भट ने तो स्पष्ट 
कह दिया है कि दोष न रहते हुए गुणों के बिना शब्द और श्र्थ शोभा नहीं उत्पस्त 
कर पाते-- ्््ि । द ह 
। अदोषावषि शब्दाथों प्रशस्थेते न यविना ।! 
द “-वाग्भटालड्भरगर (३११). 
गुरपों की संख्या--भरत, वामन आझ्ादि आचायों ने शब्द और अर्थ के दश- 
दश गुण माने हैं और भोज ने तो उतकी संख्या चौबीस तक पहुँचा दी है किन्तु मम्मठ 
ने इन दश्यों को माधुये, ओज, प्रसाद तीन के ही भीतर लाने का प्रयत्न किया है, 
यद्यपि इस प्रयत्न में उसको आंशिक ही सफलता मिली है । पहली बात तो यह है कि 
इन दश गुणों की व्याख्या के सम्बन्ध में धर्म के तत्व की भाँति यही कहा जा सकता 
है कि निको मुनिर्यस्यचः प्रमाणम्‌र और मम्मट ने यदि वामन के बतलाये हुए गुणों 
की अन्विति तीन में करदी है तो उससे और आचार्यों के बतलाये हुए गुणों में नहीं 
होती । इसके अ्रतिरिक्‍त इन दश या बीस गुणों में हमको शैली के बहुत से तत्त्व 
और  प्रतार मिल जाते हैं । 
तोन गुण--मुख्य रूप से तीन गुण माने जाते हैं--माधुयें, ग्रोज और 
प्रसाद । इनका सम्बन्ध चित्त की तीन वृत्तियों से है--( १) माधुर्य का द्वुति, द्रवरा- 
शीलता या पिघलाने से है, (२) श्रोज का दीप्ति से भ्र्थात्‌ उत्तेजना से और (३). 
प्रसाद का विकास से श्रर्थात्‌ चित्त को खिला देने से है । प्रसाद का अर्थ ही है प्रसन्‍नता । 
प्रसाद तो सभी रचनाग्रों के लिए ग्रावश्यक गण है, इसीलिए जहाँ माधुर्य और ओज 
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का तीन-तीव रसों से सम्बन्ध माना है वहाँ प्रसाद का सभी रसों से माना है । सूखे 
इंधन में अग्नि के प्रकाश अथवा स्वच्छ कपड़े में जल की भलक की भाँति प्रसादगुण 
द्वारा चित्त में एक साथ श्रथ का प्रकाश हो जाता हैं और चित्त को व्याप्त कर 
लेता है-- ह 
शष्केन्धनाग्निवत्स्वच्छजलवत्सहसंव .. यथः। 
व्याप्नोत्यन्यत्प्रसादोइसो सर्वत्र विहितस्थितिः ॥। 
| “काव्यप्रकाश (5७०, ७१) 
प्रसाद का सम्बन्ध सब रसों के साथ मानना इस बात का द्योतक है कि प्रथ 
की स्पप्टता को हॉली में कितना महत्त्व दिया गया है । क्लिष्टत्व, अप्रयुक्त व अप्रती- 
तत्व ग्रादि दोष भी अर्थ की स्पष्टता से ही सम्बन्ध रखते हैं । ध्वनिवादियों ने रस को 
असंलक्ष्यक्रम्व्यड्भध्वनि माना है । इसका भी यही अ्रभिप्राय है कि रस में भी व्यज्भध- 
च्ार्थ का शुप्क ईंधन में ऋग्ति को भाँति एक साथ अभिव्यकत होना अभीष्ट है। प्रसाद 
गुण माधुये श्रौर शञोज दोनों के साथ रह सकता है इसीलिए उसके दो उपमान अश्नि 
और जल दिये गये हैं। अग्नि का सम्बन्ध ओज से है श्रौर जल का सम्बन्ध माधुर्य 
से। उसे (जल को) रस भी कहते हैं, विरोध माधुयें और झ्रोज का है। एक का 
सम्बन्ध चित्त की कोमल वृत्तियों से और दूसरे का सम्बन्ध कठोर वृत्तियों से है। जैसा 
कि ऊपर बतलाया है इन वृत्तियों के अनुकूल इनका सम्बन्ध रसों से किया गया है। 
माधुयंगुण--सम्भोग, झछूंगार, करुणविप्रलम्भ और शान्‍्त में क्रमशः बढ़ता है और 
झोजगुण वीर, वीभत्स और रोद में क्रमश: उत्कष को प्राप्त होता है । 
मम्मटाचार्य ने वृत्तियों और रीतियों को एक माना है--ऐतास्तिल्नो वृत्तयः- 
'वासनादीनां मते देदर्भोगौड़ीपाऊचाल्याख्या रोतयो मताः (काव्यप्रंकाश, ९॥८१ के 
'पूर्वाद्ध की वृत्ति) । वत्ति और रीति में साधारणतया तो भेद नहीं किया जाता 
किन्तु इनमें थोड़ा भेद अ्रवश्य है। वृत्तियों का विभाजन रचना के गुण पर है और 
रीतियों का वर्गीकरण देश या प्रान्त के आधार पर है। रीतियों का सम्बन्ध यद्यपि 
गणों से है तथापि उनमें रचना के बाह्य रूप पर भ्रधिक बल दिया गया है । वृत्तियों 
में मानसिक पक्ष की ओर भी संकेत रहता है। इस भेद को रुय्यक ने अ्रधिक स्पष्टता 
प्रदान की है। 
वृत्तियों का सम्बन्ध अथे से है। नाठकों में भी वृत्तियाँ मानी गई हैं। उनमें 
भाषा के अतिरिक्त अभिनय-सम्बन्धी सभी बातें आ जाती हैं । नाटकों में चार वत्तियाँ 
मानी गई हैं इनका रसों से इस प्रकार सम्बन्ध माना गया है-- 
कशिकी--श्ज्भार और हास्य । 
सात्वती--वी र, रोद् और अद्भुत । 
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३. आरभटी--भयानक, वीभत्स और रोद्र । 
४. भारती--करुण और श्रद्भ्वुत । 
अुद्धारे चंव हास्य च वृत्तिः स्थाद्‌ केशिकीति सा। 
सात्वती नाम सा कज्ञेया वीररोद्रड्ध ताश्रया ॥ 
भयानके चु वोभत्से रोहे चारभटी भवेत्‌। 
भारतोिी चापि विज्ञेया करुणाद्भध तासंश्रया ॥ 
--नादयशास्त्र ( २२६५, ६६) 
आचाये राजशेखर ने प्रवृत्ति श्रौर रीति में इस प्रकार शअ्रन्तर किया है-- 
4तत्र वेशविन्यासकऋम: प्रवृत्ति,, विलासविन्यासक्रमो वृत्ति वचन विन्यासक्रमोरीतिः 
अ्रवृत्तियों का भेद वेशविन्यास पर निर्भर है। वृत्तियों का विभाजन कथन के ढंग पर 
अवलम्बित है । भोज ने अ्रपन्रे सरस्वतीकण्ठाभरणा में रीति' का साहित्य के मार्गों से 
अर्थात्‌ रचना के ढंगों से सम्बन्ध बतलाया है। रीति शब्द रीडः धातु से जिसका श्रर्थ 
चलना है, बना है--रीडः गताबिति घातोः सा व्युत्पत्या रीतिरुच्यते' । भोज ने वृत्ति 
का सम्बन्ध विकास, विक्षेप, संकोच और विस्तार मनोदशाग्रों से अर्थात्‌ मन पर पड़े 
हुए प्रभावों से माना है । रीति का सम्बन्ध बाहरी वर्ण-विन्यास से अ्रधिक है, वृत्ति का 
मन से -- द 
था विकाशेब्थ विश्लेपे संकोचे विस्तरे तथा। 
चेतसो वतंयित्री स्थात्‌ सा वत्तिः सापि घडविधा ।४ 
-+-सरस्वतीकण्ठाभरण (२॥३४) 
क्‍ भोज ने मध्यम आरभटी और मध्यम केशिकी दो और वत्तियाँ मानी हैं। 
हमको यह समझ लेना चाहिए कि बाहरी ग्राकार भीतरी मनोवृत्ति के ही अनुकूल 
होता है। काव्यप्रकाशकार का भी यही मत है इसलिए उन्होंने रीति और वृत्ति में 
अन्तर नहीं किया है । 
एक बात अवश्य है कि दोनों रीतियाँ शौर वत्तियाँ शैलियों के वर्ग से सम्बन्ध 
'रखती हैं। अंग्रेजी शब्द '8५ए० वर्ग और व्यक्ति दोनों की शैली के लिए आता है। 
यह बात रीतियों और वृत्तियों में नहीं है। व्यक्तित की शंली के लिए शैली शब्द का 
ही व्यवहार होगा। रीतियों और वृत्तियों के विभाजन .को भामह ने कोई महत्त्व 
नहीं दिया । इस नाम-भेद करने को उसने बुद्धिहीनों का भेड़िपाधसान कहा है--- 
गौड़ीयमिदसेतत्तु बेदर्भसिति कि प्रथक्‌। 
गतानुगतिकन्पायान्नानाख्येयमसेधसाम ॥* 


--काव्यालड्भरूगर (१३२) 
हमारे यहाँ के कुछ आचार्यों में भेदों के न मानने की आधुनिक प्रवृत्ति पाई 
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जाती है । 
दश गुण--वामन शभ्रादि द्वारा स्वीकृत शब्द और अर्थ के दश-दश गुणों का 
वर्गीकरण यद्यपि बहुत वैज्ञानिक नहीं है तथापि उसके द्वारा शैली के गुणों और प्रकारों 
पर श्रच्छा प्रकाश पड़ता है। इत गुणों का क्रम और उनकी व्याख्या भिन्‍न-भिन्‍न 
ग्राचायों ते भिन्‍न-भिन्‍न रूप से की है। यहाँ पर रसगंगाधर के क्रम के अनुसार गयों 
के नाम दिये जाते हैं-- 
इलेष: प्रसाद: समता माधुयें सुकुपारता । 
ग्रथंव्यक्तिर्दा रा बमोज:कान्तिसमाधयः ॥ 
“रसगंगाधर (पृष्ठ २४) 
इलेष के सम्बन्ध में कहा गया है कि यह वह गुण है जिसमें एक जाति के 
वर्ण पास रखे जायें, प्रसाद वह गुण है जिसके द्वारा चुस्त शोर शिथिल रचनाएँ 
बारी-बारी से लाई जाएँ, समता वह गुण है जिसके द्वारा एक ही प्रकार की रचना 
ग्रारम्भ से अ्र्त तक रहे । माधुय और सुकुमारता करीब-करीब माधुयंगुरा से मिलते 
हैं । अर्थव्यक्ति तीन गण वाले प्रसाद का नामान्तर है। उदारता और झोज, झ्रोज के 
अन्तर्गत है । कान्ति शोभा का विशेष नाम है | यह एक प्रकार से शैली की पौलिश-सी 
है। प्रसादग॒ण की भाँति समाधि में गाढ़ और शिथिल रचनाएँ बारी-बारी से आती 
हैं, केवल क्रम का अन्तर है। असाद में पहले... शिथिल, फिर गाढ़ और समाधि में 
पहले गाढ़त्व और फिर शिथिलता रहती है-। गाढ़त्व और शिथिलंता को आरोह 
और अवरोह कहते हैं .। 

न गणों से कम-से-कम छ: प्रकार की शलियों का पता चलता है। वे रचनाएँ 
जिनमें गाढ़त्व या शैथिल्य एक-सा रहता है भ्रथवा जिनमें बारी-बारी से आता है, 
उनके दो प्रकार होते हैं--एक में पहले शैथिल्य और पीछे गाढ़त्व और दूसरी में पहले 
गाढ़त्व और पीछे शैथिल्य--कान्ति वाली शैली, ओज, प्रसाद और सरलत! वाली शैली । 

काव्यप्रकाश से प्रौढ़ि नाम की एक शैली का पता चलता है 
शेलियों के विभिन्‍्त जिसमें समास, सुगाढ़ (007008%) तथा व्यास भश्रर्थात्‌ फैली 
प्रकार .. हुई शैली का मिश्रण रहता है। एक पद के शर्थ में वाक्य 
को रचना करना व्यास शेली कहलाती है और वाक्य के भ्र्थ 
में एक पद की रचना समास शैली कहलाती है। व्यास और समास आजकल के नाम 
नहीं हैं--- 
पदार्थ वाक्यरचन वाक्याथं च पदामिधा। 
प्रोढ़िव्याससमासों च साभिप्रायत्वमस्य च ४ 
-काव्यप्रदीप (८-७ की टीका में उद्धुत, ष्ठ २८२), 
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ग्रथे के सम्बन्ध में इन गुणों का विवेचन इतना लाभदायक न होगा किन्तु 
उनका भी अ्रध्ययन निष्फल न जायगा । 

दोषों के विचार से हमको यह बात स्पष्ट होती है कि हमारे आाचायों ने शली 
के सम्बन्ध में श्र्थ और शब्द की ओर पूरा-पूरा ध्यान दिया है। उसी के साथ औचित्यों 

पर भी पूरा विचार किया है। यद्यपि वाक्य विचार की 

दोष और दोली की इकाई (एम ० प+०एणट्टा0) है तथापि दोष दाब्द और 

ग्रावदयकताएँ वाक्य दोनों के ही माने गये हैं। इन दोषों के अध्ययन से 

हमको शैली-सम्बन्धी निम्नोल्लिखित तथ्य मिलते हैं। दोष 

इसलिए बताये गये हैं कि उनसे रचना को बचाया जाय । यहाँ दोनों के आधार पर 

कुछ नियम रचना-सम्बन्धी वाञ्छनीय तत्त्वों के रूप में दिये जाते हैं। नियमों के 

साथ ही उनके उल्लद्भन से जो दोष- उत्पन्न होते हैं उनका उल्लेख कोष्टक में किया 
गया है--- 

१. क्लिष्टत्व, अ्रप्नतीतत्व तथा अ्रप्रयुक्तदोष---रचना का सरल और सुबोध 
होना (क्लिष्टत्वदोष) वाञछनीय है ओर उसमें ऐसे शब्दों का प्रयोग न होना चाहिए 
जो पारिभाषिक श्रर्थ में विषय के ज्ञाताओं द्वारा ही समझे जायें (अप्रतीतत्वदोष ) 
भ्रथवा_ अप्रचलित हों (झ्रप्रयुव:दोष ), रचना के लिए शब्दों की पूरी छान-बीन कर 
लेनी चाहिए कि वे अर्थव्यक्ति की सामर्थ्य रखते हैं या नहीं । द 

२. अइलोलत्व तथा ग्राम्यत्वरोष---रचना का गौरव अश्लील शब्दों हारा 
(अश्लीलत्वदोष) या भ्रामीण डाब्दों द्वारा (श्राम्यत्वदोष) बिगाड़ना वाञुछनीय 
नहीं है । 

३. अ्रधिकपदत्व तथा न्यूनपदत्वदरोष---रचना चुस्त रहनी चाहिए। न उसमें 
अधिक पद हों (अधिकपदत्वदोष) और न न्यूत पद (न्यूनपदत्वदोष) हों । 

४. विपरीत रचना तथा श्रुतिकट॒त्वदीष---रस से अनुकूल शब्दावली का 
प्रयोग होना चाहिए (विपरीतरचनादोष ), शब्दों को साधारणतया भावानुकूल होना 
वाञ्छनीय है। श्वद्भार रस की रचनाओं में कठोर वर्णन न आना चाहिए। (श्रुतिकटु- 
त्वदोष) किन्तु वीर और रौद् रस में श्रुतिकटुत्वदोष भी गुण हो जाता है । 

५. च्यूतिसंस्कृतिदोष--रचना को व्याकरणु-सम्मत होना चाहिए (च्युति- 
संस्क्ृतदोष) किन्तु व्याकररंग की शुद्धता-मात्र को रचना का सौष्ठव समझ लेना ठीक 
न होगा । 

६. अभवन्‍न्मत्सम्बन्ध, दूरानवय, समाप्तपुनरात्तं, त्यक्तपुनःस्वीकृत तथा गर्भित 
दोषत्व---वाक्‍्य का अन्वय ठीक होना चाहिए (अभवन्मत्सम्बन्ध और दूरान्वयदोष) 
वाक्य के समाप्त हो जाने पर, उसके सम्बन्ध की बात फिर न लाई जाय या उसके 
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बीच में दूसरी बात न आ जाय (समाप्तपुनरात्ते, त्यक्तपुनःस्वीकृत और ग्भितदोष), 
यही बात अनुच्छेदों के सम्बन्ध में भी लागू हो सकती है। वाक्य के समाप्त हो जाने 
पर फिर उसमें पूंछ लगा देना उसे शिथिल वाक्य बना देता है । 
७. श्रक्रमत्व तथा दुष्क्रमत्वदोष---वाक्य में संगति और क्रम होना चाहिए। 
किसी वस्तु की महत्ता दिखाकर उसकी हीनता न दिखाई जाय या उसके विपरीत न 
किया जाय (व्याहत) और उत्थान-पतन एक क्रम से हो । इस सम्बन्ध में भ्रक्रमत्व 
और दुष्क्रमत्व आदि दोष अ्रध्ययन करने योग्य हैं, जैसे--“राजन, घुझे घोड़ा दो न हो 
तो हाथी हो दो' (दुष्क्रमत्व ) । द 
प्रलद्धार भी शैली की उत्क्ृष्टता में सहायक होते हैं। वे इतने ऊपरी नहीं 
हैं जितने कि समझे जाते हैं । उनका भी रस से सम्बन्ध है । इनकी भी उत्पत्ति हृदय 
के उसी उल्लास से होती है जिससे कि काव्य-मात्र कौ-- 
अलडूगर (नारी के भौतिक श्रलझ्धारों को धारण करने में भी एक 
मानसिक उल्लास के अभाव में विधवा स्त्री श्रलड्भूार नहीं 
धारण करती)--इसीलिए हृदय का ओज या उल्लास अलझ्धारों के मूल में माना 
जायगा । श्रलद्भार रसानुभूति में भी सहायक होते हैं । उपमा, रूपक आदि मानसिक 
चित्रों द्वारा स्पष्टता ही प्रदान नहीं करते वरन्‌ अर्थान्तरन्यास, दृष्टान्त, प्रतिवस्तृपमा, 
उदाहरण ग्रादि अलझ्ूारों द्वारा विचारों की पुष्टि करते हैं । भ्रान्ति, सन्देह, स्मरण 
उत्प्रेक्षा आदि अलझ्धारों द्वारा साहश्य को नाना रूपों में उपस्थित किया जाता है । 
इसी प्रकार क्रम वा यथासंख्य अलझ्धारों द्वारा रचना में क्रम उपस्थित करते हैं तथा 
व्यतिरिक, विभावना, असद्भति, विषम, व्याघात द्वारा विरोध का चमत्कार उत्पन्न 
किया जाता है और दिखाया जाता है कि ब्रह्मा की सृष्टि से कवि की सृष्टि में 
विलक्षणता है। श्रन्योक्ति, समासोक्ति, पर्यायोक्ति एवं सूक्ष्म, विहित आदि द्वारा 
उक्तिवैचित्य और वचनचातुय्य का चमत्कार दिखाया जाता है। कारणमाला, एकावली, 
मालादीपक और सार आदि श्ूंखलामुलक श्लड्ूपरों द्वारा प्रभाव को बढ़ाया जाता 
है । लोकोक्त द्वारा भाषा में एक सजीवता लाई जाती है। शब्दालड्ूारों हारा शब्द- 
माधुय की सृष्टि की जाती है । 
वक़तापूर्णा प्रयोगों से कथन में एक विशेष विदग्घता ञ्रा जाती है। कुन्तल ने 
गुण, रीति, अलड्धूार आदि सभी को वक्रोक्ति के अन्तगेत कर दिया है । वक्रता का 
अर्थ एक प्रकार का सौन्दय है। कुन्तल ने शब्द और अर्थ 
वक्रोकित. के तथा शब्द शब्द के एवं अर्थ अर्थ के सामञ्जस्य पंर बहुत _ 
: (अझलडूगर नहीं). बल दिया है। साहित्य का अर्थ ही है सहित होना---साम्य क्‍ 
. होने का भाव । द 
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तीन मार्ग--कुन्तल्, ने शेली के तीन मार्ग माने हैं-एक सुकुमार, दूसरा 
विचित्र (यह विभाजन देशों आदि पर निर्भर न रहकर गुणों पर निर्भर है) तथा 
तीसरा मध्यम मार्ग जो इन दोनों के बीच का है। सुकुमार मार्ग में रस और भाव 
की प्रधानता रहती है और विचित्र मार्ग में उक्ति और अलद्ुाारों को मुख्यता मिलती 
है। सुकुमार मार्ग में स्वहप और मनोहर विभूषण होते हैं श्रौर वे यत्नपूर्वक नहीं 
लाये जाते हैं--'अयत्नविहित स्वल्पविभुषणा--इसका सौन्दर्य सहज होता है। इसमें 
माधुयंगण की प्रधानता रहती है जो समास रहित पदों द्वारा व्यज्जित होता है । 
समान के कारण प्रसादगुरण में भी बाधा पड़ती हैं। इस मार्ग का दूसरा गुण है 
प्रसाद । इसके द्वारा अर्थवोध सहज ही में हो जाता है। उन्हीं श्रथों द्वारा रस व्यव्जित 
होता है। प्रसाद के साथ वक़ता उसी मात्रा में रह सकती है जिसमें कि वह अरथंबोध 
में बाधक न हो । तीसरा गुण है लावण्य, इसका सम्बन्ध शब्दों और वरणों से है। 
अनुप्रासादि अलडूर इस गरा को लाने में सहायक होते हैं । इस मार्ग का चौथा गण 
है आभिजात्य, इसमें शब्दों की सुकुमारता और शालीनता के साथ गठन का भी 
सौष्ठव रहता है। 

विचित्र मार्ग में अलझ्ारों का प्राधान्य होता है; एक अलछ्धार दूसरे से गुम्फित 
रहता है। सुकुमार शैली में स्वकीया-का-सा सहज अलझू रण होता है| विचित्र शली 
में गशिका-का-सा कृतिम साज-श्ंगार और झलक्कारों का प्रदर्शन पाया जाता है। इन 
दोनों से मिलता-जुलता बीच का मार्ग मध्यम मार्ग कहलाता है। 

इन तीनों शैलियों के उदाहरणों में बतलाया है कि कालिदास और सर्वंसेन की 
रचनाएँ सुकुमार मार्ग की कही जायेंगी। वाणभद्ठ, भवभूति और राजशेखर की 
रचनाएँ दूसरे मार्ग (विचित्र मार्ग) की हैं शोर मातुगुप्त, माय्राज और मण्जीर की 
रचनाएँ मध्यम मार्ग की उदाहरण कही जायेंगी । हिन्दी में भी सूर, तुलसी सुकुमार 
मार्ग के कहे जायेंगे और केशव, बिहारी आदि विचित्र मार्ग के समझे जायेंगे । 

विशेष--कन्तल का यह विभाजन बहुत अच्छा है किन्तु पूर्ण नहीं कहा जा ' 
सकता । यह दो प्रकार की मनोवत्तियों का द्योतक है ।. वसे तो-सकमार मांग वंदर्भी 
से समानता रखता है और ५22 मार्ग गौड़ी के भ्रनुकुल-हैं किन्तु ये समानताएँ पूरी- 
पूरी नहीं हैं । गौड़ी में श्रोज की मात्रा रहर्त विचित्र में प्रावश्यक नहीं है । 

भावमयी भाषा में जो स्वाभप्वि#गति आ जांती है छनद उसी का बाहरी 
आकार है। छन्द में वर्ण तृत्म के भाँति ताल और लय के आश्वचित रहते - हैं। छन्द 

' 2आाधा को भावानकुल बनाकर पाठक में एक विश्येष ग्राहकता 
छ्न्द ः उत्पन्न कर देते हैं। शब्दों की ध्वनि द्वारा ही (शब्दों के 
ः जानें बिनां भी) थोड़ी-बहुंत श्रर्थव्यम्जना हो जाती है॥ 
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छन्दों द्वारा जो सौन्दर्य का उत्पादन होता है उसके मूल में भी अनेकता में एकता का 
सद्घान्त है। छन्द में शब्दों और वर्णों के विभेद में स्व॒रों की या मात्रात्रों की गणना 
का (वर्णों के लचु-गुरु-क्रम होने में, जैसे वर्ण-वुत्तों में होता है श्रथवा मात्राओं की समा- 
नता में, जैसे मात्रिक छन्दों में) साम्य रहता है। भेद में श्रभेद उच्चारण और श्रवण- 
सम्बन्धी इन्द्रियों को भी सुखकर होता है। नियम लय का ही श्राकार है। मुक्तक 
छन्द में जो नियमों से परे होते हैं बँचे हुए आकार के बिना ही लय की साधना होती 
है। तुक का अ्रब इतना मान नहीं जितना पहले था। तुक हमरण रखने में सहायक 
होती थी । गद्य में अधिक तुकबन्दी दोष ही हो जाती है । गद्य में गति श्लौर लय होती 
है किन्तु वह पद्य को भाँति पूर्णतया व्यक्त नहीं होती है । द 
रीतियों का विचार भामह, दण्डी और कुन्तल ने मार्गरूप से किया | दण्डी के 
मत से बंदर्भी सब गुणों से सम्पन्त मानी गई है और गौड़ी में इसके अ्रधिकांश गुणों 
का वेपरीत्य बतलाया गया है । वामन ने गौड़ी को ओज- 
वृत्तियों श्र प्रधान एक विद्िष्ट शैली माना है। वामन ने इन मार्गों को 
रीतियों का. रीति कहा है। उन्होंने शैली की परिभाषा इस प्रकार की 
विभाजन है--विद्विष्टा पदरचना रीतिः (काव्यालडरगर सूत्र, १४२। ७)-- 
द श्रौर विशेष का श्रर्थ बतलाया है, गुणुसम्पत्त--“विशेषो- 
गरात्मा' ।. वामन ने पांचाली एक तीसरी रीति मानी । प्रारम्भ में इन रीोतियों का 
देश-विशेष से सम्बन्ध रहा। जिस प्रान्त के लोगों ने जिस प्रकार की दौली में 
विशिष्टता प्राप्त की थी उस प्रकार की शैली उस देश के नाम पर अ्रभिहित हुई । वँदर्भी 
का विदर्भ-देश (बरार) से, गौडीय का बंगाल से, पाञ्चाली का पाञ्चाल से भश्रर्थात्‌ 
पञ्जाब से और लाटीया का लाट देश (गजरात) से सम्बन्ध था । 

. यूरोप में भी यूनानी सम्यता से प्रभावित तीन भू-भागों के आधार पर “क्वि- 
न्टीलियन' (0४ांए्र/छ४७) ने तीन रीतियाँ मानी हैं-- (१)एटिक (७६४०), (२) 
एसिएटिक (48900), (३) रोडियन (३000%॥) । एटिक का सम्बन्ध यूनान की 

>राजधांती एथेंस-से था | यह वेदर्भी के समान थी । एसिएटिक का सम्बन्ध एशिया में 
स्थित यूनानी उपनिवेश सें था. यह गौडीय के समान शब्द-बाहुल्‍यपूर्ण किन्तु निस्सार 
थी और रोडियन का सम्बन्ध 'रोड्स' (]१७०००७) से है, इसमें दोनों का मिश्रण था -। 
कुन्तल के मार्ग़ीं श्लौर मम्मट की वृत्तियों में यह देश का सम्बन्ध छूट गया । 
यद्यपि भामह के मत से, जिसको हमने पृष्ठ २३९ पर उद्धत किया है, रीतियों 
और वृत्तियों का विभाजन करना और उनको भिन्न-भिन्न नाम देना बुद्धिहीनों का 
६ अमेघसाम्‌') काम है तथापि रीतियों का शली से विशेष सम्बन्ध होने के कारण 
उनका, जान लेना आवश्यक है, उनमें बहुत-कुछ सर है | गुणों के द्वार रीतियों और 
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वृत्तियों का रस से सम्बन्ध है । वे रस की उपकर्त्री मानी गई हैं। रस के अनुकूल ही 
उनका वर्ण-विन्यास रक्खा गया है । मःच्र्नग्शव्यवलूजक वर्णों और पदों से सम्बन्ध 
रखने वाली वृत्ति को 'उपनागरिका' कहते हैं और श्रोजगुण के अभिव्यञ्जक वरणों 
और पदों वाली रचना को 'परुषा' कहते हैं । इन दोनों से भिन्‍न वरणों वाली दृत्ति को 
कोमला' कहते हैं । वामन के मत से इनको वंदर्भी, गौड़ी और पांचाली कहते हैं । 
इनके अ्रतिरिक्त लाट देश (गुजरात) की लाटी, अ्रवन्ति की आवन्ती और सगध को 
मागधी रीतियाँ भी मानी गई हैं । साहित्यदर्पशकार ने पदों के संगठन या संयोजन 
को रोति कहा है । उन्होंने इनको “अद्भसंस्थाविशेषवत्‌' श्रर्थात मुखादि आकृति को 
विशेषता समान बतलाकर रस की उपकार करने वाली कहा है और इनके विचार 
भेद माने हैं--- द 


पद्संघटना . रोतिरज्संस्थाविशेषवत्‌ । 
उपकर्तो रसादीनां सा पुनः स्थाच्चतुरविधाः ॥४ 
--साहित्यदर्पएण (६१) 
साहित्यदषणकार कविराज विव्वनाथ की मानी हुईं चार रीतियां इस 
प्रकार हैं--- 
१. बंदर्भी--माधुयेव्यञअजक वर्णों से युक्त तथा समास रहित वा छोटे समास- 
वाली ललित रचना । 
२. गौड़ी--ओज अर्थात्‌ तेज को प्रकाश में लाने वाले वर्णों से युक्त, बहुत-से 
समास और आउडम्बरों से बोझिल उत्कट रचना-। 
३. पांचाली--दोनों से बचे.हुए वर्णों से युक्त पाँच या छः पद के समासों- 
वाली रचना । 
४. लाढठी--वैदर्भी और पाझ्चाली के बीच की रचना । 
हम पहले ही कह चुके हैं कि. सामञ्जस्य ही शली का प्राण है. । लक्षणा और 
व्यञू्जना भाषा की ऐसी शक्तियाँ हैं जिनसे भाषा सप्राण हो जाती है ॥ इनका 
।. * सम्बन्ध अर्थ से है और इनके द्वारा अर्थ में चित्रोपमता और 
अभिधा, लक्षणा सजीवता झाती है । भाषा की तीन शक्तियाँ माचो गई 
और व्यञ्जना हैं--अभिधा, लक्षणा, व्यञ्जना । अभिधा से साधारण 
ः भ्र्थ व्यक्त होता है। लक्षरा द्वारा अर्थ के विस्तार से भाषा 
में रबड़ की भाँति खिंचकर बढ़ जाने की शक्ति आती है । बँघे-बँधाये श्र्थों को कुछ 
विस्तार और भिन्‍नता देने में जो बाधा पड़ती है उसका लक्षणों हारा शमन हो जाता 
है और भाषा में एक विशैंष प्रकार की गतिशीलता आा जाती है । शब्दों के भ्रत्प 


२५४६ ह . सिद्धान्त और अध्ययन 


व्यय से अथ॑-बाहुल्‍य में सुलभता होती है भौर वाग्वेदरध्य श्रा जाता है । कभी-कभी 
वाक्य में प्रस्तुत शब्दों के भ्रभिधा से प्राप्त श्रर्थों में भी एक चमत्कार उत्पन्न हो जाता 
है। व्यञ्जना में शब्दों का आधार लक्षणा से भी कम हो जाता है ओर शब्द से संकेत 
पाकर श्रर्थ उमड़ पड़ता है । व्यञ्जना के सहारे निबन्ध में कंकार पंदा हो जाती है 
और शाली में प्राणों की स्वयं प्रतीति होने लगती है । वह शक्ति वाक्य-रचना में ऐसा 
प्रभाव पेदा कर देती है कि पाठक लेखक से तादात्म्य अनुभव करने लगता है। 
व्यंजना में यह बात अत्यन्त वांछनीय है कि ग्रे व्यज्भय रहते हुए भी शब्द कहीं 
दुरूह न हो जायें । अपरिपक्व और अ्रधरे लेखक व्यंजना का यथार्थ प्रयोग नहीं कर 
सकते और जो इसका सहज प्रयोग कर सकते हैं वे अपने प्रत्येक वाक्य को सारगर्भित 
प्राणवान और सशक्त बना देते हैं। आचायों ने इन प्रधान शक्तियों के भी कई विभेद 
किये हैं। शैली में इस प्रकार भाषा और भाव का सामझ्जस्य इन तीनों शक्तियों के 
द्वारा होता है । इनके विशेष विवरण के लिए 'शब्दं-शक्ति' वाला अ्रध्याय पढ़िए । 
यद्यपि ऊपर बताया हुआ एकता में श्रनेकता और अनेकता में एकता वाला 
शली का व्यापक आदर्श पूर्व और पश्चिम में एक-सा ही है तथापि उस आदर्श की 
पृत्ति के साधनों एवं रूपों का विवेचन भिन्‍न-भिन्‍न प्रकार से 
पादचात्य आचार्यों हुआ है| इसी कारण लोग पूर्वी और पाश्चात्य मतों का भेद 
के मत कर देते हैं। दली के सम्बन्ध में पाश्चात्य झ्राचार्यों ने काफी 
सोचा है किन्तु वहाँ के सम्बन्ध में भी यही कहा जा सकता 
है कि “नेकोपुन्यिस्थ बचः प्रमाणम्‌' । यहाँ पर हम अंग्रेजी के उद्धरण न देकर श्री 
करुणापति त्रिपाठी लिखित 'शली' नाम की पुस्तक से दो मत उद्धृत करते- हैं । एक 
मत के अनुसार जो पाठक के मस्तिष्क पर पड़े हुए प्रभाव को मुख्यता देता है, शैली 
के गुण इस प्रकार दिए गए हें-- 

“व्याकरण से सम्बन्ध शुद्धता के अतिरिक्त स्पष्ठता (पारस्पिक्विटी) सजीवता 
(विवेसिटी), लालित्य (ऐलिगन्स), उल्लास (ऐनीमेशन) श्र लय (म्यूजिक) इन 
पाँचों गुणों का होना आवश्यक है। क्‍ 

--शली (श्रीकरुणापति त्रिपाठी ) 
दूसरा मत मिटो का है। उस मत के अनुसार नीचे लिखे गुण आवश्यक हैं-- 
सरलता (सिम्प्लिसिटी), स्वच्छता (क्लोयरेन्स), प्रभावॉत्पादकता (स्ट्ेंग्थ), 

मसंस्पशिता (पेथोस), प्रसंग-सम्बन्धता (हामंनी) और स्वरलालित्य (मेलोडो) ।' 
। --शैली (श्रीकरुण्ापति त्रिपाठी) 
इस सम्बन्ध में शैली के बौद्धिक और रागात्मक गुणों का भी उल्लेख हुआ है । 


काव्य का कलापक्ष | २४७ 


मेरी समभ में काव्य के तत्त्व को ध्यान में रखते हुए शैली के गुणों के चार विभाग 

कर लेने चाहिएँ--|१) रागात्मक, (२) बौद्धिक, (३) 

तत्त्वों के कल्पना-सम्बन्धी, (४) भाषा-सम्बन्धी । पहले तीन आत्तरिक 

अनुकल गुरण होंगे ओर चौथा बाह्य कहा जा सकता है । रागात्मक गुणों 

द में प्रभावोत्पादकता, मर्मस्पशिता, सजीवता और उल्लास 

कहे जा सकते हैं । बौद्धिक गुणों में सद्भति, क्रम और सम्बद्धता स्थान पायेंगे। 

कल्पना-सम्बन्धी गुरों में चित्रोपमता मुख्य है । भाषा या शैली में व्याकरण की 

शुद्धता, सरलता, स्पष्टता, स्वच्छुता, लालित्य, लय, प्रवाह आदि गुण उल्लेखनीय हैं । 

(यहाँ शैली से शैली के बाहरी रूप से अभिप्राय है) श्रच्छी शैली में प्रायः ये सभी गुण 
वाञ्छनीय हैं किन्तु विषय के अनुकूल इनका न्यूनाधिक्य हो जाता है। 

शैली के श्रान्तरिक और बाह्य दोनों प्रकार के गुणों की आवश्यकता है । 

सबसे पहले हृदय में उल्लास चाहिए। उसके बिना तो शैली में न गति आएगी और 

न लय, न ओज और न भाधुर्य । उल्लास के साथ ही विचारों में सद्भति, क्रम और 

सम्बद्धता आवद्यक है, तभी शैली में स्वच्छुता और स्पष्टता आएगी । यदि शैली में 

बौद्धिक नियमों का पालन नहीं होता है तो उसमें प्रसादगुण का भ्रभाव रहेगा। 

विचारों की उलभून भव्य भाषा के आवररा में ढकी नहीं जा सकती । सुन्दर शरीर 

आन्तरिक गुणों के बिना मन में उतना ही श्राकषण उपस्थित करता है जितना कि 

विष-रस भरा कनक-घट । अन्तर और बाह्य का साम्य ही साहित्य जब्द की सार्थकता 

प्रदान करता है । 


१४. 


क्‍ श़ब्द-शक्ति 
'शब्द' शब्द श्रपने विस्तृत अर्थ में पृथक शब्दों का ही द्योतक नहीं होता है 
वरन्‌ उसके अन्तर्गत वाणी का समस्त व्यापार आ जाता है.। इस दृष्टि से वाक्य भी 
शब्द के ही अंग माने जायेंगे । शब्द तथा वाक्यों की 
दक्ति की व्याख्या सार्थकता उनके अर्थ में है। अ्रथवान्‌ शब्द ही शब्द कहलाते 
; हैं। जिस शक्ति या व्यापार द्वारा अर्थ का बोध होता है उसे 
शक्ति कहते हैं (“शब्दार्थसम्बन्ध: शक्ति) । जितने प्रकार के अर्थ होंगे उतनी ही 
प्रकार की शक्तियाँ होंगी । शब्द के प्रायः तीन प्रकार के अर्थ माने जाते हैं--- 
“पदवाचक अरु लाच्छनिक, व्यञजक तीन विधान । 
तातें बाचक भेद को, पहिले करों बखान ॥* 
--भिखारीदास कृत काव्यनिर्णय (पदार्थनिर्णय-वर्णात, १) 

१. वाच्या्थ वा अभिषाथ श्र्थात्‌ मूल अर्थ जो प्रायः कोषों में मिलता है, जसे 
अद्व' का अर्थ घोड़ा अथवा गर्दभ' का अर्थ गधा, ये अर्थ किसी पदार्थ, भाव या 
क्रिया को शोर निश्चित संकेत करते हैं |. 

२. लक्ष्या्थ या लाक्षणिक अथ, जैसे किसी मनुष्य के लिए हम कहें 'यह गधा 
है! तो उसका अर्थ होगा कि वह मूखे है । 

३. व्यंग्याथं, जसे संध्या हो गई यह वाक्य एक भौतिक घटना की ओर तो 
संकेत करता ही है किन्तु इसका अन्य अ्रथ भी ध्वनित होता है, श्रर्थात्‌ृ विद्यार्थी के 
लिए पाठ बन्द कर देना चाहिए अथवा गह-लक्ष्मी के लिए दीपक बाल देना चाहिए 

इन्हीं तीनों भ्रथों के अ्रनुकूल शब्द की तीन शक्तियाँ मानी गई हैं--अश्रभिधा 
लक्षणा और व्यञ्जना । कोई-कोई आचार्य तात्पयं नाम्त की एक चौथी शक्ति भी 
मानते हैं । यद्यपि श्रथ-ग्रहण में वक्‍ता, श्रोता और शब्द तीनों का ही योग रहता है 
(शब्द ही वक्‍ता और श्रोता का मानसिक सम्पर्क कराते हैं) तथापि ये शक्तियाँ शब्द 
की ही हैं। 


शब्द-शक्ति--अभिषधा २४६ 


श्रभिधावृत्ति द्वारा ही शब्द का मूल या मुख्य अर्थ जाना जाता है । इसके द्वारा 

ही शब्द के वाचक श्रथर्थ का अर्थात्‌ उन वस्तुओं, भावों और क्रियाश्रों का, जो उससे 
द्योतित होती हैं, ज्ञान होता है । शञ्रब यह देखना है कि अभिधा द्वारा शब्द और प्र्थे 
का सम्बन्ध किस प्रकार का है ? न्याय ने यह सम्बन्ध सांकेतिक माना है और इसे 
ईश्वरेच्छा पर निर्भर रखा है---अस्मात्‌ पदादयमर्थो बोद्धव्य 

अ्रभिधा इति ईइ्वरेच्छा संकेत: शक्ति” (तकंसंग्रह, शब्द-प्रमारय) -- 

इस पद से यह अर्थे लेना चाहिए, ऐसी ईश्वर की इच्छा को 

शक्ति कहते हैं । नव्य न्याय ने इच्छा शब्द को व्यापक बनाकर ईइवरेच्छा में सीमित 
नहीं रखा, वरन उसमें मनुष्येच्छा को भी शामिल किया है । न्याय के अनुकूल शब्द 
अनित्य है । वेयाकरण तथा मीमांसक शब्द और भअ्रर्थ दोनों को नित्य मानते हैं१ । 
व्यवहार में दोनों मतों में (विशेषकर वेयाकरण और प्राचीन नैयायिकों में) विशेष 
अन्तर नहीं है । नव्य न्याय ने मनुष्येच्छा को भी शामिल कर नये शब्दों के निर्माण 
की संभावना स्वीकार की है । इच्छा-मात्र को भी मानना आपत्ति से खाली नहीं 
क्योंकि शब्दों का निर्माण मनुष्यों के किसी समभौते पर नहीं निर्भर है । स्वाभाविक 
रूप से ही शब्द और अ्रथ का मेल हो जाता है ।- जो लोग शब्द और श्र्थे को नित्य 
मानते हैं वे लोग भाषा की परिवंतंनशीलता की उपेक्षा करते हैं। कालान्तर में शब्दों 
का श्रर्थ संकोच (जैसे मृग पहले जानवर मात्र को कहते थे, ज॑ंसे शाखाम॒ग; पीछे से 
एक जानवर-विशेष के लिए प्रयुक्त होने लगा) और विस्तार (जैसे प्रवीण शब्द से 
पहले वीणा बजाने की निपुराता का बोध होता था, फिर उससे सब बात की निपुणता 
का बोध होने लगा ) को प्राप्त हो जाता है और कभी-कभी बदल भी जाता है। आज- 
कल जब हम ाणगर्थाविव सम्एक्‍्तौ' की बात कहते हैं तब हम शब्द की स्वाभाविक 
ग्रथंबोधकता पर ही ध्यान देते हैं। उसके नित्यत्व. और अनित्यत्व का प्रश्न हमारे मन 
से बाहर रहता है। शब्द और अर्थ को हम नित्य इसी अर्थ में कह सकते हैं कि मनुष्य 
में शब्द बनाने और उसके द्वारा श्रर्थ घोषित करने की शक्ति स्वाभाविक है और यह 

कालक्रम में विकसित हो जाती है। 


१. नित्यता के सम्बन्ध में बैयाकरण और मीमांसकों का पारस्परिक मतभेद 
है । वैयाकरण लोग चार प्रकार की वाणी मानते हैं--परा, पश्यन्ती, सध्यमा और 
बेंखरी । बेखरी वह है जिसे हम बोलते हैं । मध्यमा, पद्यन्ती और परा उत्तरोत्तर 
अव्यक्त, सूक्ष्म ओर भीतरी होती जाती है । बंखरी में बेयक्तिक विभेद भो होते 
रहते हैं । वेयाकररा मध्यमा, पश्यन्ती श्रौर परा को ही नित्य मानते हैं; सीमांसक 
वेखरो को भो नित्य मानते हैं । वेयाकररणा स्फोट को मानते हैं; मीमांसक स्फोट को 
नहीं मानते हैं । 


२५० सिद्धान्त और श्रध्ययन 


शब्द किसका वाचक होता है--अर्थवोौध में किसकी श्रोर संकेत किया जाता 
है ? यह प्रश्न विविध दर्शनों में मतभेद का विषय रहा है । मीमांसक लोग गअर्थबोध 
जाति का ही मानते हैं । उनका कथन है कि गौ कहने से गौ जाति का बोध होता 
है किन्तु जब हम कहते हैं कि गो लाओझ' तब जाति नहीं लाई जाती अथवा गौ को 
खूँटे से बाँधो' उस समय भी जाति को खँटे से नहीं बाँधते, किसी व्यक्ति को ही बाँघते 
हैं | व्यक्ति के सम्बन्ध में यह आपत्ति उठाई जाती है कि व्यक्ति अनन्त है, जब शब्द 
किसी एक व्यक्ति का वाचक होता है तब वह किसी दूसरे व्यक्ति का किस प्रकार 
वाचक हो सकता है श्रौर जब हम यह कहते हैं कि डित्थ नाम की रवेत गो घास चर 
रही है“-तब श्वेत” भी यदि व्यक्ति के लिए ही आता है तब क्या 'डित्थ', “ब्वेत' 
और 'गौ' तीनों ही शब्द पर्यायवाची होकर एक ही व्यक्ति के लिए भाते हैं ? 

एक व्यक्ति के लिए तीन शब्दों का प्रयोग लाघव के विरुद्ध है । न तो निरी 
जाति मानने से ही काम चलता है और न केवल व्यक्ति के मानने से अ्र्थ-सिद्धि होती 
है, इसलिए न्याय ने जाति-विशिष्ट व्यक्ति में संकेत-ग्रहुणा किया है श्रर्थात्‌ शब्द जाति 
के आधार पर व्यक्ति-विशेष को ओर संकेत करता है । इस मत में व्यक्ति और 
सामान्य का समन्वय हो जाता है । वेयाकरण लोगों ने सांकेतिक अर्थ, जाति, गुण, 
क्रिया और यदृच्छा चारों प्रकार का माना है। 'डित्थ नाम की रवेत गौ चलती है'--- 
यहाँ 'डित्थ' यदुच्छा श्रर्थात्‌ इच्छापूर्वक दिया हुआ व्यक्ति का नाम है, दवेत' गुर है, 
गौ' जाति है और चलती है क्रिया है । नाम भी चार प्रकार के माने गए हैं--जो 
नाम जाति के आधार पर रखे जाते हैं वे जातिसूचक कहलाते हैं, जेसे यदुनाथ, 
रघुनाथ । जो केवल इच्छा पर रखे जाते हैं वे यद्च्छा कहलाते हैं, जेसे मुट्टू; जो 
गुणा के आधार पर रखे जाते हैं वे गुणयूचक कहलाते हैं, जैसे श्याम और जो क्रिया 
के आधार पर रखे जाते हैं वे क्रियासूचक होते हैं, जेसे गिरधारी, कंसारि | नामों का 
इस प्रकार विभाग मान लेने से पाइचात्य शास्त्र में उठाया हुआ प्रश्न कि नामवाचक 
शब्द (270०० ९४०॥०४) गुणवाचक ((०४70०0४४४०) होते हैं या नहीं, मिट जाता है । 
यह समस्या केवल यदृच्छा नामों के सम्बन्ध में हो सकती है। मीमांसक लोग तो डित्थ 
आदि व्यक्ति वाचक नामों को भी जातिंवाचक मानते हैं। उनका कहना है कि जितने 
आ्रादमी डित्थ शब्द का उच्चारण करते हैं उन विभिन्‍न प्रकार के उच्चरित शब्दों में 
डित्यित्व रहता है । बौद्ध लोग गौ' शब्द को, गौ को अन्य पशुओं से पृथक्‌ करने वाले 
अभावात्मक गुणों का, जिसे वे श्रपोह कहते हैं, संकेत मानते हैं। वास्तव में शब्द का 
संकेत या तो जातिविशिष्ट व्यक्ति में मानना चाहिए या अवसर और प्रसंग के अनु- 
कूल व्यक्ति, जाति, श्राकृति, क्रिया आदि में मानना ठीक होगा । 

अभिधा की घुख्यता--देवजी ने इन तीनों वृत्तियों में अ्रभिधा की मुख्यता 
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मानी है, देखिए--- 
अभिधा उत्तम काव्य है, मध्य लक्छुना लीन। 
ग्रधम व्यंजन रस कुटिल, उलठी कहत नवीन ॥॥ 
-शब्दरसायन (पष्ठम्‌ प्रकाश, पृष्ठ ७२) 
यह कथन केवल इसी ग्रर्थ में साथक हो सकता है कि लक्षणा और व्यंजना, 
अ्रभिधा पर ही ग्राश्नित रहती हैं| लक्षणा में भी ग्रभिधार्थ से योग रहता है और 
व्यंजना भी अ्भिधा के आधार पर ही चलती है, जो व्यंजना लक्षणामूला रहती है 
अथवा जो व्यंजना पर भी चलती है वह भी श्रन्त में श्रभिधा के ही आश्रय में कही 
जायगी किन्तु चमत्कार की दृष्टि से व्यंजना ही मुख्य है । उसमें कवित्व की मात्रा 
अधिक रहती है । रस में भी उसका ही काम पड़ता है। कभी-कभी अभिधा में भी 
: चमत्कार रहता है किन्तु व्यंजना का अधिक महत्त्व है । उसमें थोड़े में बहुत की बात, 
जो सौन्दर्य का गुण है, आ जाती है । कविवर श्रीमेथिलीश रण गुप्त ने जो 'साकेत' में 
वगंगा में गह की सहजवाचकता का ही चमत्कार दिखाया है-- 
“बैठी नाव निहार लक्षणा-व्यंजना 
“गंगा में गृह) वाक्य सहज वाचक बना। 
| “+साकेत (पंचम सर्ग ) 
कभी-कभी मुहावरे के लाक्षरिक प्रयोंग के साथ अ्रभिधार्थ मिल जाने से भी 
चमत्कार बढ़ जाता है, जैसे-- क्‍ 
आँख दिखावति सुड़ चढ़ी मठकावति चन्द्रिका चाव से पागी । 
रोकति साँसुरी पाँसुरी में यह बाँसुरी मोहन के सुख लागी ॥ 
| -सफुट 
श्राँख दिखावति मूड़ चढ़ी', 'घपुख लागी--ये प्रयोग अभिधार्थ और लक्ष्यार्थ 
दोनों में ही सार्थक हैं। यहाँ पर मुख लागी में श्र॒थ का बोध तो नहीं होता लेकिन 
रूढ़ि के आधार पर लाक्षणिक अर्थ भी लग जाता है। कविवर बिहारीलाल ने भी 
राधारानी की वनन्‍्दना में रंगों के मिश्रण के ज्ञान का परिचय देते हुए प्रभिधा और 
लक्षणा का बड़ा सुखद सम्मिश्रण किया है--- 
मेरी भव-बाधा हरो राधा नागरि सोइ। 
जा तन की भाँईं परे स्याम हरित दुति होइ ॥' 
--बिहारी-रत्नाकर (दोहा १) 
द्याम और पीला रंग मिलकर हरा रंग हो जाता है। हरा रंग प्रसन्‍तता का 
भी द्योतक है। ह 
कभी-कभी शद्ध अभिधा के प्रयोग बड़े भावव्यंजक होते हैं । प्रेमचन्दजी ने घी 
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के का के लिए गोदान' में लिखा था--घर में आँख में श्रॉजने तक को भी घी न 
था' । सूर की स्वभावोक्तियों में श्रभिधा का ही चमत्कार है, उसमें चाहे रस की अ्भि- 
व्यक्ति में व्यंजना का प्रयोग हो जाय--संदेसो देवकी सों कहियो-आदि पद इसके 
उदाहरण हैं। इसलिए न यह कहना ठीक है कि अभिधा में चमत्कार नहीं है या 
अभिधा निक्ृष्ट काव्य है और न देव तथा शुक्लजी के साथ यह कहना उचित है कि 
'अभिधा ही उत्तम काव्य है और लक्षणा-व्यंजता मध्यम और निरह्ृष्ट काव्य है। 
आ्राचाये शुक्लजी के अनुकूल 'जीकर, हाथ : पतंग मरे क्‍यों ?” (चिन्तासणिः भाग २, 
भृष्ठ १६६) के व्यद्धचार्थ में चाहे चमत्कार न हो किन्तु बिना व्यद्धचांथ अभिषार्थ 
प्रायः निरर्थक रहता है । वास्तव में इन शक्तियों को श्रेणीबद्ध करना उचित नहीं है। 
अपने-अपने स्थान में सभी महत्त्व रखती हैं। तीनों प्रकार के भ्रर्थों में पूर्ण चमत्कार 
हो सकता है। ये चमत्कार के प्रकार हैं, दर्जे नहीं हैं। इतना ही तथ्य है कि व्यंजना 
द्वारा चमत्कार की अधिक साधना होती है । लक्षणा में भी व्यंजना की कुछ मात्रा है 
ही । रस में भी व्यंजना का काम पड़ता है (कुछ लोग रस को व्यद्धच नहीं मानते 
हैं), रस के व्यद्भय होने का यही अभिप्राय है कि कोरी अभिधा से रस-निष्पत्ति नहीं 
होती है। ग्रभिधा, लक्षणा और स्वयं व्यंजना से भी रस की सामग्री मिलती है। 
अभिधा ग्रादि के भ्रथ फल की भाँति हैं, रस फल के सौरभ की भाँति है जो व्यंजना 
को वायु से व्यक्त होता है । 
आचाय शुक्लजी ने भी अभिधा को ही मुख्यता दीं है.फ शाब्दिक चमत्कार 
तथा अभिव्यंजनावाद के वे कुछ' विरुद्ध थे । उसी का यह प्रभांव' मालूम होता है। 
उन्होंने वस्तुव्यंजगा और रसव्यंजना का अलग-अलग व्यापारः माना है । इनमें भेद 
अवश्य है किन्तु इतना ही जितना कि एक व्यापक वस्तु के दो प्रकारों में होता है । 
इसीलिए संलक्ष्यक्रम और असंलक्ष्यक्रम दो भेंद किये गये हैं |: रसब्यंजंना व्यंजना से 
बाहर की वस्तु नहीं बन जातीं है। यद्यपि वस्तुव्यंजना अनुमान के थोड़ा निकट भरा 
जाती है तथापि जेसा माना गया है वह अनुमान या उसका प्रसार नहीं है। अनुमान 
के साधन इसमें काम नहीं आते । इसमें व्याप्ति की गंजाइद- नहीं । इसमें साधारंणीक्ृतं 
होने पर भी एक विशेष से दूसरे विशेष का परिस्फुटन होता है। | 
वस्तुव्यंजना और रसबव्यंजना में कल्पना के प्रयोग की मात्रा का ही भेद है। 
रसव्यंजना में संस्कार अधिक काम करते हैं, वस्तुव्यंजना में परिस्थिति और कल्पना । 
यह मात्रा का ही प्रइन है दोनों में दोनों ही सहायकों (अर्थात्‌ कल्पना और संस्कार) 
को आवश्यकता पड़ती है। ' 3 
विशेष--जो पाठकगरा व्यञ्ज्जना और ध्वनि से परिचित न हों वे कृपया 
व्येज्जना और ध्वनि को पढ़ लेने के बाद इसे दुबारा पढ़ लें | शुक्लजीं का मंत समभने 
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के लिए चिन्तामणि (भाग २, पष्ठ १८३) पढ़िए । 
दाब्द का अर्थ अभिधा में ही सीमित नहीं रहता । वह उसके श्रागे भी जाता 
है। जहाँ मुख्यार्थ के बाघ होने पर उप्तसे ही सम्बन्धित दूसरा अर्थ रूढ़ि या प्रयोजन 
के आधार पर लगाया जाता है, वहाँ वह अथ लक्ष्याथ कह- 
लक्षण लाता है और जहाँ मुख्याथ में बाधा न होने पर या लक्षणा 
का कार्य पूरा हो जाने पर उसके अतिरिक्त दूसरा अर्थ भी 
ध्वनित होता है, वह व्यद्धचा्थ होता है। जिस शक्ित द्वारा लक्ष्याथ ग्रहण किया जाता 
है, उसे लक्षणा कद्ठते हैं | काव्यप्रकाश में लक्षणा की व्याख्या इस प्रकार है--- 
'मुख्याथबाधे तद्योगे रूढ़ितोइथ प्रयोजनातू । 
श्रम्योडथों लक्ष्यते यत्सा लक्षणारोपिता क्रिया पं 
--काव्यप्रकाश (२॥६) 
. अर्थात्‌ जहाँ अभिधा द्वारा भ्र्थ की सिद्धि में बाधा होने पर किसी रूढ़ि या 
प्रयोजन के आश्रित मुख्याथ से सम्बन्धित दूसरा अर्थ (श्रारोपित अ्रथ) ग्रहण कर अव- 
रोध दूर किया जाता है, वहाँ लक्षणा का व्यापार समझना चाहिए । इस प्रकार लक्षणा 
के व्यापार में तीन बातें होती हैं--(१) मुख्यार्थ का बाघ, (२) मुख्यार्थ से सम्बन्धित 
दूसरा अर्थ, (३) इस अर्थ का रूढ़ि या प्रयोजन के आराधार पर लगाया जाना, जैसे-- 
फले-फले फिरत हैं, आज हमारो ब्याउ। 
तुलसी गाय बजाय के, देत काठ में पाँउ ॥। 
है क्‍ -स्फुद 
. ब्याह करने वाला वास्तव में काठ में पेर तो नहीं देता है, वह तो चलता- 
फिरता रहता है (यह मुख्यार्थ में बाधा हुई) । काठ में पाँव देना बन्धन का द्योत॒क है, 
इसलिए काठ में पाँव देना बन्धन में पड़ने के अर्थ में श्राता है। यह मुख्य श्र से सम्बन्ध 
हुआ, यह अर्थ रूढ़ि या चलन के श्राधार पर लगाया गया है । मुहावरों में प्रायः ऐसे ही 
चलन की बात रहती है। लाक्षरिक प्रयोगों में प्रायः मूृतिमत्ता आ जाती है जिसके 
का रण प्रभाव भ्रधिक पड़ता है । बन्धन में पड़ने की अपेक्षा काठ में पैर पड़ जानाः 
विशेष सजीव और चित्रोपम है। कविवर भिखारीदास का उदाहरण लीजिए--- 
'फली सकल सनकामना, लट॒यो अगनित चेन। 
- श्राज अँचइ हरिरूप सखि, भये प्रफुल्लित नेन ॥। 
। --भिखारीदासकृत काव्यनिर्णय (पदार्थनिरंय, २४) 
. इसमें सभी प्रयोग लाक्षरिक हैं। वृक्ष फलते हैं, मनोकामना नहीं- फलती 
किन्तु पूर्ण होने में. वह. चमत्कार नहीं जो फलने में है | इसमें कुछ समय पर्यन्त्र प्रतीक्षा 
की बात तथा बाहुल्‍य एवं पूर्णता के साथ सरसता, माधुर्य श्रादि के भाव भी -्प्रज्ज्जित 
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हो जाते हैं, इसी प्रकार लूटने में जो भाव है वह प्राप्त करने में नहीं । लूटने में बाहुलय, 
प्रसन्‍नता, उत्साह, शीघ्रता और लुटेरे का अनधिकार व्यब्ज्जित हो जाता है। 'अंचई' 
में जो बात है वह देखने में नहीं, उससे एक दम तृष्णा के साथ श्रन्तस्थल तक पहुँच 
जाने और तप्ति की बात व्यड्जजित होती है। प्रफुल्लित में खिले हुए फूल द्वारा हएष का 
सूर्तिमान चित्र बन जाता है । लक्षणा का चमत्कार व्यञ्जना से ही निखरता है। 
लक्षणा अ्भिधा को दिवालिए से साहुकार बना देती है किन्तु उसे व्यञ्जना के बैंक 
का ही सहारा लेना पड़ता है। लक्षणा का चमत्कार अ्रभिधा के विरोध के दूर करने, 
उसकी सीमा बढ़ाने और उसको मूत्तंता देने में है। भाषा के बहुत-से शब्द और मृहा- 
बरे लक्षणा के ऊपर ही भाश्चित होते हैं, सुराही की गर्दन, आलू की आँख, एहसान 
के भार से दबा हुप्ना, मूँह लाल, अपने पैर पर खड़ा होना आ्रादि ऐसे ही प्रयोग हैं । 

रोज के व्यवहार में भी लक्षणा का प्रयोग होता है । जब ताँगे वाला पूछता 
'है---बाबूजी, सवारियाँ कहाँ हैं---शर उसके उत्तर में कहा जाता है कि सवारियाँ 
अ्रमुक मुहल्ले में घर पर हैं, उस समय सवारी का श्रर्थ वाहन नहीं होता है । सवारी 
यदि घर पर ही हो तो बाहर से ताँगों को.ले जाने की श्रावश्यकता ही क्‍या ? यह 
मुख्यार्थ में बाधा हुई | इसका तात्पय सवारी में बठने वाली या वाले औरतें या 
पुरुष हैं। यह मुख्यार्थ से सम्बन्धित अर्थ है। इसमें आधार-प्राधेय का सम्बन्ध है। 
आधार को ही आधेय मान लिया गया है। इस सम्बन्ध का आधार है, रूढ़ि या 
चलन । ः 

कुशल शब्द का शाब्दिक अर्थ होता है, कुश लाने में समर्थ--('कुशंलातीति 
'कुशलः--कुश लाना योग्यता का द्योतक है)--किन्तु जब हम कहते हैं कि ये चित्र- 
कला में कुशल हैं तो वहाँ मुख्याथ में बाधा पड़ती है। यहाँ लक्षणा द्वारा योग्यता या 
'निपुणता का भाव लक्षित है, लक्षणा द्वारा मुख्या्थ का बाध दूर किया गया है। 
आचाये विश्वनाथ 'कुशल' दब्द में लक्षणा न मानने के पक्ष में प्रतीत होते हैं । उन्होंने 
“कुशल' शब्द में लक्षणा मानने वालों का मत देकर उस पक्ष के विरोधी लोगों का 
"भी मत दे दिया है । उनका कहना है कि यों तो गो में भी लक्षणा आ जायगी, गौ का 
ग्रथ है चलने वाली फिर 'गौश्शेते' में भी लक्षणा हो जायगी । कालान्‍तर में लाक्षशिक 
अथ रूढ़ि हो जाते हैं । 

निरूढ़ा श्रौर प्रयोजनवती--रूढ़ि और प्रयोजनवतीरूप से लक्षणा के दो प्रकार 
तो उसकी परिभाषा में ही भ्रा जाते हैं। जो लक्षणा रूढ़ि के आधार पर लगाई जाय 
वह रूढ़िलक्षणा कहलातीं है, और जो प्रयोजन के श्राधार पर लगाई जाय वह प्रयो- 
जनवती कहलाती है । जब हम कहते हैं--गंगायां घोषः---तो “गंगा में गाँव” की 
बात वास्तविक श्र्थ में असम्भव हो जाती है क्योंकि गंगा के प्रवाह में गाँव ठहर नहीं 
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सकता किन्तु लक्षणा द्वारा सामीप्य-सम्बन्ध से इसका अर्थ होता है---गंगा के निकट 
गाँव । गंगा के समीप न कहकर गंगा में कहने का प्रयोजन यह है कि गाँव की 
पवित्रता और शीतलता पर बल दिया जा सके । गंगा के भीतर कहने में गंगा के गुरों 
का अधिक सम्पर्क हो जाता है। “गांधोजी डेढ़ पसली के श्रादसी थे---आदमी डेढ़ 
पसली का तो नहीं होता है, गाँधीजी के भी और मनुष्यों की भाँति २४ पसलियाँ 
होंगी किन्त्‌ डेढ़ पसली' कहने से शरीर की क्षीणता और हलकेपन का छोतक करनां 
प्रयोजनीय है। कलिग साहसी हँे--यहाँ कलिंग का रूढ़ अर्थ है कलिगवासी, यहाँ 
रूढ़लक्षणा है। * क्‍ 
गौणी और शुद्धा--यह विभाजन मुख्याथे और लक्ष्यार्थ के सम्बन्ध पर निर्भर 
है । जहाँ यह सम्बन्ध साहइ्य का होता है वहाँ लक्षणा गौणी (अर्थात्‌ साहश्यगुण से 
सम्बन्ध रखने वाली) कहलाती है और जहाँ साहश्य के भ्रतिरिक्त और कोई सम्बन्ध 
होता है--जसे भ्रधार-आराधेय वा अंगी और अंग का--वहाँ वह शुद्धा कहलाती है । 
चन्द्र-मुख में जो लक्षणा है वह साहश्य के आधार पर होने के कारण गौणी है किन्तु 
जब हम कहते हैं---'मजञ्चाः क्रोशन्ति' (मञच चिल्ला रहे हैं) श्रथवा लाठियाँ जा रही 
हैं--तब इनमें साहश्य का सम्बन्ध नहीं है, इसीलिए ये उदाहरण शुद्धालक्षणा के 
'कहे जायेंगे । 
उपादानलक्षणा शोर लक्षसलक्षणा--यह विभाजन मुख्यार्थ के बनाये रखने 
या छोड़ने के श्राधार पर है | जहाँ पर मुख्याथ बना रहकर भ्रपनी सिद्धि के लिए और 
दूसरी वस्तुओं को भी लेता है, वहाँ उपादानलक्षणा होती है--उपादान का अर्थ है 
सामग्री । जहाँ पर मुख्यार्थ लक्ष्यार्थ-सामग्री के रूप में ग्रहण कर लिया जाता है-- 
“यष्टयः प्रविद्वन्ति' (लाठियाँ आती हैं)--वहाँ लांठी के साथ ही लाठी को ग्रहण 
करने वाले लोग भी सम्मिलित कर श्रर्थ की पूर्ति कर ली जाती है । द्वार रखाये 
रहना --यहाँ पर द्वार से श्रभिप्राय केवल द्वार से ही नहीं, द्वार से सम्बन्धित मकान से 
भी है। द्वार रखाये रहना' का यह अर्थ नहीं है कि केवल द्वार की रक्षा की जाय और 
सारे घर की परवाह न की जाय | यहाँ पर द्वार रखाये रहना” का अर्थ विद्यमान है 
ही किन्तु श्र्थ को पूर्ति के लिए और घर-बार- भी ले लिया गया है, इसलिए यहाँ पर 
उपादानलक्षणा है। इसको श्रजहत्स्वार्था (अर्थात्‌ जिसने नहीं त्यागा है अपना ग्रर्थ) 
"लक्षणा भी कहते हैं । 
जहाँ मुख्यार्थ लक्ष्यार्थ की सिद्धि के लिए अपने को समप॑ण कर देता है वहाँ 
लक्षित शअर्थ का ही प्राधान्य होता है। मख्यार्थ का उपयोग नहीं होता है, इसलिए उसे 
जहतस्वार्था भी कहते हैं। अंचइ हरिरूप' में ऑँचइ” अपने शब्दार्थ (पीना) का 
बलिदान कर अर्थ की स्पष्टता के लिए सक्रिय रूप से देखने और आस्वाद लेने के श्र्थ 


२५६ सिद्धान्त श्रौर श्रध्ययन 


को स्वीकार करता है। कभी-कभी अर्थ बिल्कुल पलट भी जाता है, जैसे किसी मूर्ख से 
कहे कि आप तो साक्षात्‌ वृहस्पति हैं तो वृहस्पति का अर्थ मूर्ख ही होगा । घनानन्‍्द 
में 'विश्वासी' का प्रयोग विश्वास करने के अ्रयोग्य' के श्रथे में हुआ है । 

सारोपा और साध्यवसाना--यह भेद इस बात पर निर्भर है कि उपभेय पर 
जो उपमान का आरोप होता है, उसमें उपमेय और उपमान दोनों रहते हैं भ्रथवा केवल 
उपमान से ही काम चलाया जाता है भ्रर्थात्‌ वही उपभेय का स्थान ले लेता है। जब' 
हम श्याम की चपलता द्योतित करने के लिए यह कहें कि श्याम नाम का लड़का 
बिजली है' तब इस वाक्य में श्याम भी है जिस पर आरोप किया गया है और 
'बिजली' भी है, जो शब्द श्याम पर आरोपित हुझा है। यहाँ पर सारोपालक्षणा 
होगी । किन्तु यदि हम कहें कि बिजली जा रही है तब वह साध्यवसाना लक्षणा हो 
जायगी । रूपकातिशयोक्तियों में (जैसे कमल पर दो खज्जन बेठे हैं, यहाँ 'कमल' 
मुख के लिए आया है और 'खज्ज्जन' नेत्रों के लिए अ्रथवा सूर के अद्भुत एक अनपस 
बाग' वाले पद में) साध्यवत्तानालभणा ही लगती है। 

गृढ़व्यंग्या, अगुड़व्यंग्गा आदि और भी भेद हैं किन्तु वे गौर हैं । ये भेद तो 
व्यंग्य की गूढ़ता पर आश्नित हैं| यहाँ पर मात्रा का प्रश्न आ जाता है और यह बात 
सुनने वाले की शिक्षा-दीक्षा पर भी निर्भर रहती है | मूर्ख के लिए शअगूृढ़व्यंग्या भी गूढ़ 
हो जायगी.। रूढ़ शब्द भी सापेक्ष है। कालान्तर में प्रयोजनवंती' भी रूढ़ बन जाती 
है । आग लगाना' अरब मुहावरा हो गया है। इन प्रकारों के योग से लक्षणा के कई 
प्रकार हो जाते हैं। इन योगों के सम्बन्ध में मतेक्‍्य नहीं है। कुछ लोग तो रुढ़ा, 
निरूढ़ा और प्रयोजनवती में बराबर के प्रकार मानते हैं, कुछ प्रयोजनवती में अ्रधिक 
मानते हैं | रूढ़ा में गूढ़ भौर श्रगृढ़ व्यंग्य का भेद नहीं होगा क्योंकि रूढ़ में व्यंग्य रहता 
भी नहीं है । किन्हीं-किन्हीं ने गौणी में उपादान और लक्षणलक्षणा का भेद नहीं 
माना है। मोटे तौर से लक्षणा के भेद २५७ पृष्ठ के चक्र में दिए जाते हैं--- 
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लक्षणा (निरुढ़ा और प्रथोजनवती) 


कि किलर 


| 


गा के 
का नर हम पा की 
कि शहर पा नम मी मर लि 
| | है| | | क्‍ 
सारोपा साध्यवसाना सारोपा साध्यवसाना साथोपा साध्यवसाना सारोपा साध्यवसाना 
ये दोनों लक्षणाएँ जदाँ तक साथ जाती हैं वहाँ तक दी गई हैं, यह विभाजन 
साहित्यदर्पण के अनुकूल है । कुछ उदाहरण नीचे दिए जाते हैं । 
घी आयु है'- प्रयोजनवती (पौप्टिकता और ग्रायुवर्धकता दिखाना प्रयोजन 
है), शुद्धा (यहाँ पर साहश्यसम्बन्ध नहीं है), लक्षणलक्षणा (यहाँ आयु ने अपना 
स्वार्थ छोड़ दिया है), सारोगा। शत 
प्तभड था, भाड़ खड़ थे 
सूखी सी फुलवारी में, 
किसलय नव कुसुम बिछाकर 
ग्राये तुम इस क्यारी में - श्राँसु (पृष्ठ १६) 
यहाँ प्रयोजनवतीलक्षणा जीवन की शुष्कता और नीर ता दिखाने के लिए 
लक्षणलक्षणा, गौणी (साहह्य है), साध्यवसाना (यहाँ पर केवल उपमान हो है) । 
... “अनबड़े बड़े, तरे जे बड़ सब श्रद्ध'-- (बिहारो-रत्नाकर, दोहा &४) इसमें 
बूड़े के दो भिन्‍त लाक्षशिक भ्रर्थ हैं--रूढ़ा, गौणी, लक्षशलक्षणा, साध्यवसाना । 
द भाले श्राते हैं---प्रयोजनवती (उनके धारण करने वालों का तीक्षण स्वभात्र 
दिखाने का प्रयोजन), शुद्धा (यहाँ सम्बन्ध धार्य-धारक का है, साहश्य का नहीं 
है) । इसमें थे वा वे” शब्द नहीं हैं, इसलिए साध्यवसाना है । जिस वस्तु पर 
भाले' का आरोप है वह नहीं है, यह उपादानलक्षणा है। इसमें 'भाले” का श्रर्थ भी 
रहा है, पूति के लिए दूसरा, शामिल किया गया है--भाले को धारण करने वाले । 
इसको रूढ़ि भी कह सकते हैं, बहुत दिनों से प्रचलित प्रयोजनवती रूढ़ि भी हो 
जाती है । * 
निदंयवा की सारों से, 
उन. हिसक हुंकारों से 
नत-मस्तक झ्राज कलिग हुआ्ना।' 
द “लहर (पृष्ठ ४६) 


र्भृ८ क्‍ । सिद्धान्त और शअ्रध्ययन 


पहली पंक्ति में “निर्देयता का अर्थ है--निर्देयतापूर्ण मनुष्यों को मारों से । 
यहाँ पर “निर्दयता' शब्द अपना अर्थ बनाए रखकर अपनी पृत्ति के लिए एक और 
ग्रथ स्वीकार करता है, इसलिए यहाँ उपादानलक्षशा है । यहाँ लक्षणा में गण और 
गुणी सम्बन्ध है, इसलिए शुद्धा है । “निर्देयता की अतिशयता दिखाने के लिए निर्दंयता 
को ही साकार बना दिया है, इसलिए प्रयोजनवती है । इसी प्रकार #हसक हुँकारों' 
में भी लक्षणा लगाई जायगी । 

'त्ततमस्तक झाज कलिंग हुआ--कलिंग” देश का नाम है । झरुूढ़ालक्षणा 
से इसका श्रर्थ हुआआ--कलिंग-देशवासी । इसमें 'कॉलिग' अपना भअ्रर्थ बनाए रखकर 
पूत्ति के लिए दूसरे भ्र्थ को स्वीकार करता है, इसलिए इसमें उपादान-लक्षणा हुईं। 
इसमें देश और देशवासियों का आधार-ग्राधेय-सम्बन्ध है, इसलिए शुद्धा हुई । यहाँ 
पर झारोप का विषय पृथक्‌ नहीं है, इसलिए साध्यवसाना 'नतमस्तक' भी लाक्षणिक 
शब्द है। 

छल में विलीन बल--यहाँ पर “छल से श्रर्थ है, छत्ली लोगों का, 'बिलीन' 
का अ्रथ है परास्त हुए । यहाँ पर प्रयोजनवतीलक्षणा है (छल और बल का भ्राधिक्य 
दिखाने के लिए उसे मूत्तिमान्‌ किया), उपादान (छल और बल ने अपनी पृत्ति की 
है, भ्रथ नहीं त्यागा है), शुद्धा और साध्यवसाना है । 

विशेष--भाषा पर लक्षणा का साम्राज्य बहुत दिनों से चला झा रहा है। 
हमारे मुहावरे, रूपक आ्रादि लक्षणा पर ही आश्रित हैं । कल्पना के लिए मृत्तिमत्ता 
आवश्यक रहता है---चारपाई, सूराही की गरदत, पंखा (पंख), पत्र (पत्ते), पहाड़ 
की चोटी, चोटी के विद्वानू, कविता के चरण, गगनचुम्बी धरातल, चररणा-कमल 
ध्यानमग्न होता, पार पाना, प्रकाशित करना, खो जाना (भूल जाने के भ्र्थ में), बात 
काटना, पोता फेरना, आग लगाना, बात उगलना (कबूल लेने के अर्थ में), अंकुरित 
होना, सूत्रपात करना इत्यादि । इसीलिए भाषा में मुहावरों का महत्त्व है । उनसे 
शेली में सजीवता, मूत्तिमत्ता और परम्परा के साथ चलने की प्रसन्‍्नता रहती है। 
लाक्षरिक प्रयोगों को अभिधार्थ में लेने से कभी-कभी सुन्दर हास्य की सामग्री भी 
उपस्थित हो जाती है, जेसे, किसी ने कहा 'भूख लगी है” तो उत्तर में कहा 'धो डालो' 
यदि कोई किसी कानें अफसर को कहे कि “वह तो सबको एक आँख से देखते हैं, तो 
यहाँ अ्शिधार्थ और लक्ष्यार्थ को मिलाकर एक सुन्दर व्यज्भच्य उपस्थित हो जायगा। 
यदि किसी के पास कुछ पैसे हों और उससे कहा जाय कि /अ्रब तो आप पैसे वाले हो 
गए हैं तो यहाँ पैसे वाले! का लाक्षणिक अर्थ लिया जायगा | 

अभिधा और लक्षणा के विराम लेने पर जो एक विशेष श्रर्थ निकलता है 
उसे व्यज़्बार्थ कहते हैं और जिस वृत्ति या शक्ति के द्वारा यह अर्थ प्राप्त होता है 
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उसे व्यञ्जना कहते हैं। संध्या हो गई-- यह घटना-विशेष 
व्यञ्जना की है ; अभिधा इसकी सूचना देकर काम कर चुकी, इससे जो 
व्याख्या विद्येष ग्र्थ निकला या संकेत हुआ वह यह है दीपक जला 
दिया जाय' ग्रथवा पाठ समाप्त करो' । भिन्‍न-भिन्‍न परि- 
स्थितियों और भिन्‍न-भिन्‍न पृरुषों के लिए इसका विशेष अर्थ होगा । इसी प्रकार 
गंगायां घोष: (गद्भा में गवि) वा अर्थ, गद़ा तट पर गाँव है, होगा । लक्षणा समाप्त 
हो गईं, इसके अ्रति/रिक्तय भी कुछ बाकी रह जाता है, वह यह है कि गाँव बड़ा शीतल 
त्रहैं। एक व्यज्जना और हो राकती है कि वहाँ जाकर बसना चाहिए, वहाँ 
गज्भास्तान की सुविधा होगी । अभिधा ओर लक्षणा में तो व्यञज्जना लगती ही है 
किन्तु व्यजू्जना पर भी व्यञ्जना लग ॥ है, जैसे यदि कोई कहे 'अ्रभी मूह तक नहीं 
है-इमका व्यज्भबाय यह होगा कि मैं यहाँ श्त्र <हर नहीं सकैगा । इसका 
हैं व्यद्धबार्थ होगा कि जो काम आप मभकों बतलाते हैं, मैं तन कर सकेगा दसरे 
को दे दीजिए । इसी प्रकार पहले समय निश्वित कराकर रात को किसी के घर जाय 
और कहें कि--वत्तियाँ सब गल हो चुकी हैं--तो इसकी 5:ञजना होगी कि सब 
लोग सो चुके हैं । इत्के ऊपर भी व्यठ्जना यह होगी कि भले श्रादर्मियों ने हमारा 
इन्तजार नहीं किया और हमारे श्राने की उनको परवाह नहीं 
व्यञझजनः के भेद-व्यञ्जना के अनेकों भेद हैं । इनकी भल-पशुलैयों में न 
पड़कर उसके मुख्य भेद वतला देना पर्याप्त होगा । व्यज्जना के पहले तो शाव्दी और 
प्रार्थी दो भेद किए जाते हैं । झ्ाव्दी व्यञ्जना में शब्दों की मुख्यता रहती है अर्थात्‌ 
व्यज्जना के लिए वे ही शब्द विशेष रहें तभी व्यज्जना हो सकेगी । गआर्थी में यह 
प्रतिबन्ध नहीं है | शाब्दी व्यण्जना का दूसरी भाषा में अनुवाद द ठिन होता है। भ्रार्थी 
के अनुवाद में विशेष कठिनाई नहों पड़ती । 
अभिवामूलक शाब्दी व्यज्जना द्वारा भिन्‍नार्थ शब्दों का श्र निश्चित किया 
जाता है, केवल अश्रभिधा तो विभिन्‍न अ्रर्थ देकर विराम लेगी लेकिन उनमें से कौन 
अर्थ लागू होगा यह व्यण्जना द्वारा निश्चित होगा । लक्षशामूला में व्यज्जना के वे 
रूप आते हैं जो लक्षणा में व्यज्जित होते हैं । जितने प्रकार की लक्षणा होती है 
उतने ही उसके रूप हो जाते हैं । 
भिन्‍तार्थंक शब्दों में कौन अर्थ लगेगा, आचार्यों ने इसके नियम दिए हैं और 
वे अ्रथग्रहण और व्याख्या में बहुत सहायक होते हैं । उनमें से कुछ के यहाँ भिखारी- 
दासजी के काव्यनिर्णय'” से उदाहरण दिए जाते हैं । 
संयोग-- हरि शब्द बन्दर, शैर, विष्णु आदि कई अथों का वाचक है किन्तु 
जब उसका शद्भु-चक्र से योग होता है तब उसका भ्रर्थ विष्णु ही होगा-- 
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'संख्र चक्रजुत हरि कहै, विस होत न श्रात । 

। --भिखारीदासकृत काव्यनिर्णय (पदा्थंनिर्णय ७) 

वियोग--नग' के दो श्रर्थ होते हैं--पहाड़ और नगीना । अ्रंगूठी से उसका 

वियोग बतलाकर उसका भअ्र्थ गगीने में निश्चित हो जाता है---“नग सुनो बिन मुंदरी'। 

इसी प्रकार जब हम कहेंगे--हिम के त्रिना नग की शोभा नहीं--तब उसका श्रथे 

पहाड़ होगा । इसी प्रकार 'कहें धनंजय धूम बिनु, पावक जान्यो जाय (भिखारीदास 

कृत काव्यनिर्णय, पदार्थनिर्णय ८५)--धनंजय, अर्जुन को भी कहते हैं और पावक 
को भी । 


विरोध--प्रसिद्ध वर के कारण भी अर्थ लगाने में सहायता होती है-- 
'कहुँ विरोध तें होत है, एक श्रर्थ को साज। 
न्दे जानि पर कहें, राहु ग्रस्यो दुजराज ॥' 

द --भिखारीदासकृत काव्यनिर्णय (पदार्थनिर्णय १०) 
द्विजराज का भश्रथं यहाँ पर ब्राह्मरा न होगा, चन्द्र ही होगा । 
प्रकरण--भोजनशाला में सैन्धव' का श्र्थ नमक होगा, घोड़ा नहीं । 
सामथ्यं--व्याल' हाथी और सर्प दोनों को कहते हैं किन्तु सर्प पेड़ नहीं तोड़ 

सकता है--- 
दास कहूँ सामर्थ तें, एक श्र्थ ठहरात । 
व्याल वृक्ष तोरचयों कहे, कुञ्जर जान्यो जात ॥४ 
--भिखारीदासकृत काव्यनिर्णय (पदार्थनिर्णय १४) 
देश--जीवन' के अ्रथ जल और जिन्दगी दोनों ही होते हैं किन्तु “मर में 
जीवं॑न दूर है! कहने से जीवन का श्रर्थ पानी होगा । | 
काल--चित्रभानु' के अं सूय और ग्रग्नि दोनों ही होते हैं किन्तु जब यह 
कहा जाय कि 'रात में चित्रभानु शोभा देता है! तब इसका भ्रर्थ अग्नि ही होगा । इसी 
प्रकार लिज्ु स्व॒रादि से भी अर्थ निश्चित किया जाता है । 
लक्षशामूला शाब्दी व्यञ्जता के उतने हो रूप होंगे जितने कि लक्षणा के । 
श्रार्थोव्यकजना-- शब्द का अर्थ लगाना (विशेषकर व्यज्भबार्थ) कई बातों 
पर निर्भर रहता है । उन्हीं बातों को जसे वक्ता, श्रोता, प्रसद्भ, देश, काल झ्रादि 
को व्यञ्जना के विभाजन का आधार बनाया गया है । ग्रदि कोई कायदे-कानून की 
पाबन्दी वाला प्रोफेसर लड़के से पूछे कि 'तुम्हारा कोट कहाँ है” तो उसकी यही. 
व्यञ्जना होगी कि वह उसके कोट न पहनने पर आपत्ति करता है । यदि धोबी 
पूछता है तो उसकी यह व्यञ्जना होगी कि कया मैं उसे धोने के लिए ले जा सकता 
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हैँ” इम तरह की व्यञ्जना को पारिभाषक भाषा मे ववक्‍तुवैशिष्ट्योत्पस्न वाच्य- 
सम्भवा कहेगे । ऐसे ही लक्षणा और व्यञ्जना के ऊपर वक्‍ता की विशिष्टता के 
कारण व्यव्जना चलती है उन्हे क्राश वक्‍तृवेशिष्ट्योत्पल्त लक्ष्यसम्भवा और वक्‍तृ- 
वेशिष्ट्योत्पन्त व्यग्यसम्भव। कहेगे । जहाँ पर व्यज्भचार्थ सुनने वाले की विशेषता पर 
निर्भर हो वहाँ पर बोडव्य-बैशिप्ट्यवाच्य, लक्ष्य और व्यद्भयसम्भवा होती है । 
इस एक-एक के तीन-तीन के चक्कर में न पडकर मूल दस प्रकार गिना देना उचित 
होगा -- 
वक्‍्तृबोद्धव्यकाकूना वाक्यवाच्यान्यसन्निधे ॥ 
प्रस्तावदेशकालादेवें शिष्ट्यात्ंप्रतिभाजुषामू । 
योशथंस्यान्याथधीहेतुर्व्यापारों व्यक्तिरेव सा ।४' 
-काव्यप्रकाश (३३२१,२२) 
श्र्थात्‌--(१) वक्‍तृवेशिष्टच से अर्थात्‌ वक्‍ता (कहने वाले) की विशेषता के 
कारण, (२) बोद्व्य श्रर्थात्‌ जिससे बात कही जाय उसकी विशेषता के कारण, (३) 
काक्‌ अर्थात्‌ कण्ठध्वनि की विशेषता के कारण, (४) वाक्यवैशिष्टच्च श्र्थात्‌ जिस 
वाक्य में जो बात कही गई हो उसको विशेषता के कारण, (५) वाक्‍्यार्थ की विशेषता 
के कारण, (६) दूसरे व्यक्ति के सान्निध्य की वि्वेषता के कारण अर्थात्‌ बात कही 
तो किसी से जाय लेकिन उसका व्यज्भब्यार्थ किसी तीसरे के लिए हो, (७) प्रसंग की 
विशेषता के कारण, (5) देझ् की विशेषता के कारगा, (६) काल की विशेषता के 
कारण, (भिखोरीदासजी ने चेष्टा की विशेषता' एक दसवाँ प्रकार भी गिनाया है) । 
जो दूसरा शअर्थ प्रतिभावान्‌ लोगो के मन मे स्फुरित होता है उसे व्यज्भचार्थ कहते हैं 
और जिस व्यापार द्वारा यह श्रर्थ स्फुरित होता है उसे व्यञ्जना शक्ति कहते है। इसमे 
यह स्पष्ट है कि यह अर्थ प्रतिभावान्‌ लोगो को ही व्यक्त होता है। व्यञ्जवा मे 
कल्पना और बुद्धि-तत्त्व दोनो का ही काम पडता है। 
इनमे सब भेदो को न बतला कर कुछ के उदाहरण यहाँ दिये जाते है । वक्‍तु- 
वेशिष्ट्य से---सागर कूल सीन तरफत है, हुलसि होत जल पीन!--यह वाक्य सूर 
की गोपियो द्वारा कहा गया है, इसलिए यहाँ यह व्यञ्जना है कि कृष्ण के बहुत दूर 
न होते हुए भी वे उनके प्रेम से वज्व्चित है। यही बात या कुछ ऐसी ही बात कबीर 
ने कही है--नदिया में मौन प्यासी! । कबीर के रहस्थवादी तथा आध्यात्मिक साधना 
कें कवि होने के कारण इसकी व्यञ्जना यह होती है कि परमात्म-तत्त्व व्यापक है। 
जीव उसी का अ्रग है किन्तु माया के कारण वह आध्यात्मिक प्रानन्द से वचित है । 
बोद्धव्यवेशिष्टय* 


२६२ सिद्धान्त और अध्ययने 


तन्‍्द | ब्रज लीजे ठोकि बजाय। 
देहु बिदा मिलि जाह मधुपुरी जहँ गोकुल के राय ॥ 
“-मरगीतसार को भूसिका (पृष्ठ २३) 
नन्‍्दजी को गोकुल मे रहने का अधिक मोह था । “ठोक बजाय की व्यञ्जना 
की सार्थकता इसी में है कि वह बात नन्‍्दजी से कही गई थी । ठोक बजाय में ब्रज 
के प्रति श्रनुचित मोह और यद्योदा की फुभलाहट व्यद्धच है । 
काकुवेशिष्टय'--इसका उदाहरण भिखारीदासजी ने अपने काव्यनिर्णाय' मे 
इस प्रकार दिया है-- 
(€ग लखि है सधुचन्द्रिका, सुनिहे कलधुनि कान । 
रहिहै मेरे प्रान तन, प्रीतम करो पयान ॥४ 
--भिखारीदासक्ृत काव्यनिर्णय (पदार्थनिर्णय ५५) 
इसमे ना+का जाने की तो कहती है किन्तु जिस कण्ठ-ध्वनि से कहती है उससे 
निषेध व्यज्जित होता है । 
देशवंशिष्टय 
धाम घरीक निवारियें, कलित ललित श्रलि-पुज । 
जमुना तीर तमाल-तरु-मिलित मालती कृज ॥।* 
--बिहारी-रत्नाकर (दोहा १२७) 
यहाँ स्थान की शीतलता (जमुना-तीर) एकान्त और अधकार (अलिपुज) 
आदि की जो व्यजनाएँ हे स्थान-विशेष के ही कारण है । 
कुछ आचार्यों ते श्रभिवा, लक्षणा, व्यजना के अतिरिक्त तात्पर्य नाम की एक 
चौथी वत्ति भी मानी हे। इन लोगो का कथन है कि पथक्‌-पृथक हदाब्दो के स्वतत्र 
ञ्र्य के भ्रतिरिक्त आाकाक्षा, योग्यता और सन्निधि (एक 
तात्पयंबत्ति दूसरे के निकट होने के भाव) के सहयोग-सूत्र मे बचे हुए 
श्र्थात्‌ श्रन्वित शब्दों से बने हुए पुरे वाक्य का अर्थ जिस 
व॒त्ति द्वारा जाना जाता है उप्ते तात्पय॑ वृत्ति कहते है। झाकाक्षा, योग्यता श्लौर सब्निधि 
से युक्त दब्दो से वाक्य बनता है। अकेले शब्द से जिज्ञासा की पूर्ति नही होती | पहाड 
या पुस्तक-म त्र कहने से कोई अर्थ बोध नही होता, इन छाब्दो को दूसरे शब्द की चाह 
रहती है! इसी चाह को भाकाक्षा १हते है । पहाड बफ से ढका हुझ्ना है था पुस्तक 
मेज पर रखी हुई है, ऐना कहने से ही जिज्ञासा की पूर्ति होती है | शब्दों मे एक-दूसरे 
के अनुकूल होने की योग्यता भी रहती है । हम यह नही कह सकते “वन्हिना सिज्चति' 
श्र्थात्‌ श्राग से सीचता है क्योकि श्राग मे सीचने की योग्यता का अ्रभाव रहता है । 
इसी योग्यता के अभाव से मुख्यार्थ मे बांधा पडती है जिसके लिए लक्षणा का काम 
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पड़ता है। इसके अतिरिक्त शब्दों को एक-दूसरे के यथास्थात तिकट होना चाहिए । 
यह नहीं कह सकते हैं कि 'शिवदत्त जल है और तरल खाता है, इसका कोई अर्थ न 
होगा । 'शिवदत्त' के प्ताथ खाता है! जायगा और “जल' के साथ 'तरल है का अन्वय 
होगा। इसी लिए दूरान्ययदोष माना गया है। श्राज देवदत्त' कट्कर अ्रगर दूसरे दिन 
कोई कहे खाता है' तब भी कोई झअर्थ तन होगा । इसी पास-पास होने के भात्र को 
समन्निधि कहते हैं, इसका सम्बन्ध देश (शब्दों को साथ-साथ रखने से) और काल 
(शब्दों के बीच में समय का श्रनावश्यक व्यवधान न होने से) दोनों से है। वाक्य के 
शब्द इन तीनों से बँघे रहकर शन्वित होते हैं और तभी पदों के पुथक्‌ अर्थ से भिन्‍न 
तात्पर्यार्थ का बोध कराते हैं। क्‍ ं 
झ्भिहितान्वयवादी--कुमा रिल भट॒ट के अनुयायी अभिद्वितान्वबबादी तथा 
नैयायिक तात्पयँवृत्ति को विशेष रूप से मानते हैं और यह वृत्ति उनके दाशेनिक मत के 
अनुकूल पड़ती है। वे यह मानते हैं-कि पद स्वतंत्र रूप से तो अर्थ देते हैं किन्तु श्रभि- 
हित (कोषादि से जिनका अर्थ जाना गया है) पद-प्राकांक्षा, योग्यता श्रादि द्वारा 
अन्दित होने पर उन पुथक्‌-पुथक्‌ पदों से स्त्रतंत्र वाक्य का एखण अर्थ देते हैं। ये लोग 
ग्राकांक्षा, योग्यता, सन्निधि से बँधे हुए शब्दों के अन्वयांश में तात्पर्यवृुत्ति मानते हैं। 
वह अर्थ अपदार्थ होता हुप्ना भी श्र्थात्‌ किसी एक पद का श्रर्थ न होता हुआ भी स्वतंत्र 
श्र वाले पदों के ग्राकांक्षा, योग्यता, सन्निधि से युक्त होकर अन्वित होने पर तात्पये- 
वृत्ति द्वारा पूरे वाक्य का बोध कराता है। ये लोग पदों में स्वतंत्र अर्थ मानते हुए 
उनके अ्रन्वित होने पर तात्परय॑वृत्ति द्वारा पूरे वाक्य का अलग अथ मानते हैं इसी लिए 
ये श्रभिहितास्त्रयवादी कहलाते हैं 'अभिहितानां पदार्थानासर्थासिधायिनां वा पदार्था- 
नामन्वय इति ये वर्दन्ति ते अभिहितान्वयवादिनः । द हर 
.... अन्विताभिधानवादी--प्रभाकर मत के अनुयायी अश्रन्विताभिधानवादी शब्दों 
स्वतंत्र श्र्थ में विश्वास नहीं करते उनका कथन है कि श्रोता गाय लाप्ो, गाय ले 
जाग्रो' और गाय बाँधो' छब्दों के थ्रादेशों को सुनकर दूसरे के व्यवहार से गाय पद 
का अ्रर्थ जान लेता है, इसी प्रकार गाय लाञो, घोड़ा लाग्रो', पुस्तक लाग्रो, आदि 
में प्रयुक्त 'लाओ' पद का सामान्य श्र्थ उसके मस्तिष्क में उपस्थित हो जाता है । इस 
सामान्य ज्ञान से विशिष्ट . लाना' क्रिया का व्यक्तिगत अर्थ वह सम्पादित करता है । 
गाय लाओो' आदि छाब्दों का स्वतन्त्र रूप से कोई श्र्थ-बोध नहीं, वाक्य में भ्रन्वित 
रहने पर ही उनका अभिषान (प्रतिपाद्य अर्थ) हो सकता है। इस प्रकार दोनों ही 
 किसी-न-किसी रूप में से एक सम्मिलित या पूर्ण वाक्यार्थ को मानते हैं किन्तु एक 
(अभिहितान्वयवादी ) शब्दों में स्वतन्त्र रूप से शक्ति मानते हुए तात्पर्य वृत्ति द्वारा 
और दूसरे (अ्रन्विताभिधानवादी) वाक्य में श्रन्वित पदों में ही श्रथें-बोध की शक्ति 
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मानते हुए स्वतन्त्र रूप से भ्र्थात्‌ वाच्यार्थ द्वारा ही---(वाच्य एवं वावयार्थ: )- पूरे 
वाक्य का अर्थ-बोध मानते हैं। उनका कथन है कि वाक्य में भ्रश्वित पद ही (स्वतंत्र 
रूप से नहीं) भ्रथ-बोध कराते हैं भ्र्थात्‌ श्र्थ-बोध वाक्यार्थ द्वारा पूरे-पूरे वाक्य का स्वयं 
ही होता है, इसलिए वे अन्विताभिधानवादी कहलाते हैं--'अ्रन्वितानासेवपदार्थानाम- 
भिधानं शब्दे:प्रतिपादनमिति ये वदन्ति ते श्रन्विताभिधानवादितः” । इनके अ्रनुकूल वाक्य 
से अलग होकर पद कोई अर्थ नहीं रखते हैं। ये लोग वाक्य को दो विचार की इकाई 
(07 ० 7॥०८४॥४) मानते हैं । वाक्‍यों में प्रयोग द्वारा विश्लिष्ट होकर पदों का ग्र्थ 
जाना जाता है। पदों से वाक्य का अर्थ नहीं बनता वरन्‌ वाक्य द्वारा ही पदों का प्र्थ 
व्यवहार से ज्ञात होता है। यह बात पाइ्चात्य विचारकों की ही देन नहीं है । 
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ध्वनि और उसके मुख्य भेद 

रस यदि काव्य की आत्मा है तो ध्वनि काव्य-शरीर को बल देने वाली प्राणु- 

शक्ति अवश्य है। ध्वनि शब्द का श्रर्थ है अनुरणन या घंठे की-सी “टन' के बाद देर 
तक होने वाली भ्ंकार-- एवं घंटानादस्थानीय: अ्रनुरण- 
व्वनि का अर्थ नात्मोपलक्षितः व्यंग्योष्प्यर्थ: ध्वनिरिति व्यवहृत:' (ध्वन्यालोक, 
४६७ की लोचन नाम की ठीका, पृष्ठ ४3)। यह एक 

प्रकार से अर्थ का भी अर्थ है, तभी तो इसको शरीर-मात्र से कुछ अधिक प्रधानता 
मिली है। रीति ग्रादि द्वारा वाकक्‍्यों के सुसंगठित हो जाने पर भी काव्य में कुछ-एक 
विशेष वस्तु होती है । वह मोती की आब की (छाया पारिभाषिक श्रर्थ में) भाँति 
सौन्दय की भलक उत्पन्न करती है | कविवर बिहारी ने कहा है--बह चितवन औरे 
कछ जिहि बस होत सुजान! । यह औरे कछ ही प्रतीयमान्‌ अर्थ है। जिस प्रकार 
अ्रंगनाश्रों का सौन्दर्य अवयव-सौष्ठव से ऊपर की वस्तु है उसी प्रकार प्रतीयमान्‌ श्र 
भी वाक्‍्यों के संगठन और व्याकरणु-आ्रौचित्य की अ्रदोषता से ऊपर की वस्तु है--- 


प्रतीयमान पुनरन्यदेव, वस्त्वस्ति वाणीष महाकवीनाम । 
यत्तत्प्रसिद्धावववातिरिक्तं, विभाति लावण्यसिवाद्भनासु ॥ : 
््ि --ध्वन्यालोक (१४) 
यह लावण्य व्यंजना द्वारा प्राप्त होता है। जहाँ पर व्यंग्यार्थ वाच्यार्थ की 
श्रपेक्षा प्रधान होता है वहीं वह ध्वनि का रूप धारण कर लेता है। साधारण व्य ज्भयार्थ 
और ध्वनि में यही विशेषता है । सब व्यद्धचाथ वाच्यार्थ की अपेक्षा प्रधान नहीं होते । 
इसमें वाच्यार्थ गौण होकर पीछे रह जाते हैं । प्रर्थ या शब्द अपने निजी श्रर्थ 
(अ्रभिधार्थ) को छोड़कर जिस विश्ेष भ्र्थ को (व्यद्भबार्थ को) प्रकट करता है उसे 
विद्वान्‌ लोग ध्वनि कहते हैं--- | | 
थयनत्रार्थं: शब्दों वा तमर्थमुपसर्जेनीकृतरवा्थों । 
व्यड-क्तः काव्यविशेषः स ध्वनिरिति सुरिभिः कथितः ॥।' 
द “ थ्वन्यालोक (१११३) 
व्यंजता की इसलिए आवश्यकता पड़ती है कि रसादि की प्रतीति व तो अभिधा 


२६६ सिद्धान्त और प्रध्ययंन 
ही से होती है क्योंकि छज्ार अ्रथवा वीर कहने से कोई आनन्द नहीं मिलता और न 
लक्षणा से क्योंकि उसमें मुख्या्थ में बाधा नहीं पड़ती । रस व्यंजित होता है । 
ध्वनि का सिद्धान्त वैयाकरणों के स्फोट के साध्इ्य में उपस्थित हुआ है। शब्द 
के श्र्थ के सम्बन्ध में यह प्रश्न होता है कि शब्द के सुनने पर किस प्रकार से अ्रथं की 
अभिव्यक्ति होती है? इस अभिव्यक्ति के सम्बन्ध में यह 
स्फोट से साहइय. कठिनाई उपस्थित की जाती है कि. क, म, ल' कहने में 'क' 
ह की ध्वनि नष्ट होने पर मा झ्ाता है और 'म' के नष्ट होने 
पर ल' आता है तब कमल' से अमल' का ही श्र क्‍यों नहीं निकलता है क्‍योंकि 
दोनों के ही अन्त में 'भ' और 'ल' है। क, म, ल' को एक साथ भी नहीं कहा जा 
सकता । एक क्षण में तीनों ध्वनि नहीं रह सकती हैं । 
इस आपत्ति के सम्बन्ध में नेयायिकों का कहना है कि 'क' नष्ट हो जाता है 
किन्तु मन पर अपना संस्कार छोड़ जाता है, इसी प्रकार 'म” भी अपना संस्कार छोड़ 
देता है। अन्त में 'ल' इन पूर्व के दोनों संस्क्रारों से मिलकर 'कमल' का अ्रर्थ देता है । 
वैयाक रण इसमें यह आपत्ति करते हैं कि स्मृति में उलटा क्रम चलता है पीछे की वस्तु 
का जल्दी स्मरण होता है इसलिए पलक का 'कलप' और 'फलक' का 'कलफ' हो 
जाना अ्रधिक सम्भव है | इस आ्रापत्ति के निराकरण के लिए वैयाकरणों का यह कथन 
है कि कमल' या पलक' ये शब्द बेखरी वाणी के हैं । बेखरी वाणी वह हैं जो हमको 
सुनाई पड़ती है किन्तु इससे पूर्व मध्यमा, पश्यन्ती और परा वाणी हैं। वे नित्य और 
अखण्ड हैं । क, म, ल' कहने पर 'क, म, ल' प्रत्येक वर्ण से 'कमल' के अ्रखण्ड रूप 
की जाग्रति होती है किन्तु 'क' और 'म' से वह पूर्ण रूप से. नहीं होती है वरन्‌ 'ल' के 
उच्चारित होने पर वह जाग्रति पूर्ण और स्पष्ट हो जाती है और एक साथ वह अखंड 
'कमल' प्रस्फुटित हो जाता है जिसका कि अर्थ से नित्य सम्बन्ध है । 
वैयाक रण व्यक्त शब्द, जो हमको सुनाई पड़ता है, और भ्रर्थ के बीच में एक 
स्फोट की कल्पना करते हैं जिसका अर्थ के साथ सम्बन्ध रहता है, यह एक साथ 
: प्रस्फुटित होता है, इसीलिए स्फोट कहलाता है। वेयाकरणों के मत से 'क, म' के 
संस्कार 'ल' के मिलने-मात्र से अर्थव्यक्ति नहीं करते वरन्‌ वे संस्कार उत्तरोत्तर उस 
प्रखंड स्फोट को प्रकाशित करने में सहायक होते हैं | अ्र्थ-व्यक्ति स्फोट से होती है--- 
पूर्व पूर्ववर्णावुभवाहित संस्कारसचिवेन अन्य वर्रानुभवेन अभिव्यञ्ज्यते र्फोट:' (हंकरन 
के 5076 23996०३ 0 5थाडएंदा: (पंटांआओ', पृष्ठ ६४ के उद्धरण से 
उद्धृत )--यह शब्द का भी होता है और वाक्य का भी । वाक्य-स्फोट को विज्ञेषता 
दी गईं है। आजकल के लोग (जिनमें मैं भी शामिल हूँ) न्याय के मत को अधिक तके- 
सम्मत समझेंगे । 'क, म, ल” वरणों का ही संस्कार नहीं बतता वरन्‌ उनके क्रम का भी 
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संस्कार बन जाता है। शब्द को नित्य मानने वाले मीमांसकों ने भी स्फोट को नहीं 
साना है । द 
जिप प्रकार वर्णों से शब्द का अ्रथ प्रस्फुटित होता है उसी प्रकार एक अर्थ से 
दूसरा अर्थ प्रस्फुटित हो जाता है। जिस प्रकार ढोल के साथ डंडे के संयोग और वियोग 
से बार-बार चोट लगाने पर शब्द उत्पन्त होता है श्लौर क्रमागत तरंगों द्वारा वह हमारे 
कान तक पहुँचता है, उसी प्रकार शब्द की अन्तिम ध्वनि (80०४५) से शब्द के श्र्थ 
को व्यक्त करने वाला स्फोट होता है और काव्य में अर्थ के अर्थ को व्यक्त करने वाली 
ध्वनि होती है । वह घण्टा बज जाने पर कान में गूँजने वाली ग्नन्तिम कंकार की भाँति 
होती है। जिस प्रकार व्यक्त शब्द अ्रव्यकत स्फोद को व्यक्त करता है उसी प्रकार 
शब्दा्थ व्यंजना द्वारा भीतरी व्यज्धचार्थ को गहर ले श्राता है | देखिए 
स संयोगवियोगाभ्यां करणेरुपजन्यते । 
सस्फोट: दब्दजः शब्दो ध्वनिरित्युच्यते बुधः ॥। * 
द “-भेत हरि 
ध्वनि के ५१ भेद माने गए हैं, लक्षणा के ६४ थे। हमारे यहाँ के भेदों को 
देखकर दूसरे साहित्य वाले ब्राह्मणों की पंक्ति में बठे हुए छद्यवेशधारी मुसलमान की 
भाँति चिल्ला उठते हैं 'या अल्लाह गोड़ों में भो ओर” और 
ध्वनि के भेद मैं उन भेदों को गौड़ों तक यानी मोठे-मोटे भेदों तक ही 
सीमित रक्‍्खेंगा। जिस प्रकार व्यंजना अभिधामूुलक और 
लक्षणामलक होती है उसी प्रकार ध्वनि भी अ्रभिधामुलक और लक्षणामूलक होती है । 
अभिधामूलक को विवक्षितान्यपरवाच्य (श्रर्थात्‌ उसके वाच्यार्थ का.ग्रस्तित्व रहकर 
: दूसरा अर्थ रहता है) कहते हैं और लक्षणामूलक को अविवक्षितवाच्य (अर्थात्‌ उसमें 
वाच्यार्थ की विवक्षा, कहने की इच्छा, नहीं रहती) क्योंकि उसमें तो वाच्या्थे का बोध 
हो जाता है। लक्षसामूलक ध्वनि के उपादान और लक्षणलक्षणा के आधार पर दो 
भेद हो जाते हैं। उपादानलक्षणा पर आ्राश्चित भेद को शअर्थात्तरसंक्रमितवाच्यध्वनि 
अर्थात्‌ दूसरे (उसमें मिलते हुए श्रथ में) वाच्यार्थ संक्रमित हो जाता है श्रौर लक्षण- 
लक्षणा पर आश्चित भेद को शअत्यन्ततिरस्कृतवाच्यध्वनि कहते हैं उसमें वाच्याथ का 
अत्यन्त तिरस्कार हो जाता है । द 
अभिधामूलक ध्वनि के दो भेद होते हैं---संलक्ष्यक्रमव्य ड्रच्ध्वनि और असंलक्ष्य- 
क्रमव्यद्धबध्वनि । संलक्ष्क्रमव्य ड्रचध्वनि में वाच्यार्थ से व्यद्भचार्थ तक जाने का क्रम 
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१. एक दूसरी पुस्तक में 'ध्वनिरित्युच्यते बुध: के स्थान पर “ध्वनयोरन्येरुदा- 
हृताः पाठ है । 
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संलक्षित रहता है और असंलक्ष्यक्रमव्यद्धयध्वनि में क्रम रहता तो है किन्तु वह 
व्यंगच्ार्थ इतना शीघ्र प्रस्फुटित होता है कि उसमें क्रम दिखाई नहीं देता है। ऐसा 
शतपत्र-पत्रभेदन्‍याय से होता है श्रर्थात्‌ सौ पत्तों को जैसे एक कील द्वारा छेंदने में वे 
एक साथ छिद जाते हैं, उनमें क्रम होता अवश्य है किन्तु दिखाई नहीं पड़ता, वेसे ही 
रस की प्रतीति एक साथ व्यंजित हो जाती है । यद्यपि उसके व्यंजित होने में थोड़ा 
समय गअ्रवश्य लगता है किन्तु वह समय इतना कम होता है कि दिखाई नहीं देता है। 
इसमें रस और भाव ही ध्वनित होते हैं और संलक्ष्यत्रमव्यज्भुयश्तनि में वस्तु और 
अलंकार ध्वनित होते हैं। यह ध्यान रखना चाहिए कि ये भेद प्रयोजनवतीलक्षणा के 
हैं; निरूढालक्षणा में व्यज्भय नहीं होता है। नीचे के चक्र द्वारा ध्वनि के भेद स्पष्ट हो 
जायेंगे--- 
ध्वनि 


| 
। 





अ्भिधामूलक लक्षणामुलक 
(विवक्षितान्यपरवाच्य ) (भ्रविवक्षितवाच्य ) 
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संलक्ष्यक्रमव्यड्र्य असंलक्ष्यक्रमव्यड्भधच 
( रसध्वनि) 
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| । (उपादानलश्षणाश्रित) (लक्षणलक्षणाश्रित) 
द वस्तुध्चनि अलंकारध्वनि श्र्थान्तरसंक्रमितवाच्य. श्रत्यन्तति रस्कृतवाच्य 
विशेष--संलक्ष्यक्रमव्यड्भच में व्यंजना को भाँति ध्वनि भी (१) शब्द-शक्ति 
पर निर्भर होती है (ग्रर्थात्‌ जहाँ विशेष शब्दों के कारण व्यंजना होती है) और (२) 
श्रथं-शक्ति पर भी ([झर्थात्‌ जहाँ शब्दों के बदल देने पर भी व्यंजना रहती है) निर्भर 
होती है। एक तीसरे प्रकार में दोनों पर निर्भर होती है। 
वस्तुध्वनि--अर्थशक्ति के आधार पर वस्तु से वस्तु की ध्वनि निकलती है, 
वस्तु में विचार भी शामिल है-- द 
'सुनि सुनि प्रीतम आलसी, धत्त सूम धनवंत । 
नवल बाल हिय में हुरष, बाढ़त जात अनंत ३४ 
-- भिखारीदासक्रुत काव्यनिर्णय (ध्वनि्भेदवर्णन ३३) 
नववधू अपने पति की तारीफ में सुनती है कि वह आलसी है । “आलसी' 
शब्द से यह व्यंजना होती है कि वह किसी के बहकाने में न आवेगा और न अन्यत्र 
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जायगा । सूम और घनवंत से यह व्यंजना होती है कि रुपया तो उसके रूचें को रहेगा 
किन्तु वह और किसी के कहने में न श्रावेगा, इसीलिए वह प्रसन्न होती है । 
हनूमानजी से रावण ने पूछा कि वह क्यों बाँघे गए ? उसके उत्तर में वह कहते 
हैं कि परायी स्त्री के देखने के कारण । इसमें यह व्यंजना हुई कि मैंने तो परायी स्त्री 
को देखा ही है तू तो अ्रपने घर ले आ्राया है, तेरी इससे भी बुरी गति होगी 
वस्तुध्वनि का ही उदाहरण है- से बंधायों ? ज्‌ सुन्दरि तेरी छुई दग सोवत पातक 
लेखो' (रामचन्द्रिका, सुन्दरकाण्ड) । 
अलडूगर-ध्वनि--इसका एक उदाहरण सूर के भ्रमरगीत से दिया जाता है--- 
तब तें इन सबहिन सचु पायो | 
जब तें हरि संदेस तिहारो, सुनत ताँवरों आयो॥ 
फूले ब्याल दुरे तें प्रगठे, पवन पेट भरि खायो। 
ऊंचे बंठि बिहंग-सभा बिच कोकिल मंगल गायो ॥ 
“चरम रगीतसागर की भूमिका (पृष्ठ ४०) 
इस पद में यह दिखाया गया है कि पहले तो राधा के सौन्दर्य के कारण उनके 
अंग के सब उपमान--सर्प बालों के कारण, कोकिल उनकी वाणी के माधुयं के कारण 
सिंह कटि के सौन्दर्य के कारण और गजराज.गति के कारण-- लज्जित होकर छिप 
गए थे, किन्तु अरब जब से राधाजी योग का विषम सुंदेश पाने के कारण बेहोश हो 
गईं, वे सब उपमान प्रसन्न हैं क्योंकि भ्रब उनको लज्जित होने की कोई बात नहीं 
रही । प्रप श्र॒लछ्थार वहाँ होता है जहाँ उपमान की होनता या निरर्थकता दिखाई 
जाय या उससे लज्जितं दिखाया जाय । उनके प्रकट होने .रर मंगल गाने से अ्रभी 
तक की दीन-दशा जो दूर हो गई है, व्यंजित होती है। इस पद में इस अलंकार द्वारा 
राधा का पूर्व सौन्दर्य फिर विरह-दशा, कृष्ण की निष्ठुरता, सहानुभूति तथा प्रेम के 
प्रतिदिन की प्रार्थना श्रादि की और भी व्यंजनाएँ हैं । कुल मिलाकर इसमें वियोग- 
श्रृंगार की ध्वनि है । ु 
एक उदाहरण और आधुनिक कवियों से लीजिए । इस सुन्दर उदाहरण की. 
ओर मेरा ध्यान पण्डित रामदहिन मिश्र के काव्यलोक के द्वितीय उद्योत द्वारा आकषित 
हुआ है । यह ग्रन्थ शब्द-शक्ति के लिए बड़ा उपयोगी है-- 
“प्रिय तुम भूले में क्या गाऊं । 
जुही-सुरभि" की एक लहर से निशा बह गई डबे तारे। 
अ्रश्नु-बिन्दु में डूब डब कर हग तारे ये कभी न हारे ॥ 
| “रामकुमार वर्मा 
इसमें व्यतिरेक अलंकार की ध्वनि है । आकाश के तारे तो डूबकर हार 


२७०... सिद्धान्त और श्रध्ययन 


जाते हैं फिर दिखाई नहीं पड़ते हैं श्रौर सुबह को ही डबते हैं, नेत्र के तारे हर समय 
ड़बे रहते हैं और फिर भी नहीं हारते । इसमें एक संदेह यह भी है कि तारों के 
सम्बन्ध में डबना लक्ष्यार्थ में आया है श्रौर आँखों के तारों के सम्बन्ध में अभिधाथ्थ में 
आ्राया है । अलड्धारध्वनि के साथ इसमें करुणा की ध्वनि निकलती है, रसध्वनि भी 
है। व्यतिरेक अलझ्धार वहाँ होता है जहाँ उपभेय में कुछ ऐसी विशेषता दिखाई जाय 
जो उपमान में न हो । तारे में जो यमक का शब्दालद्धार है वह स्पष्ट है, व्यतिरेक 
ध्वनित है । 

असंलक्ष्यक्रमव्य ड्रःअ्ध्वनि---रस और भाव के सभी उदाहरण इसके भीतर 
आते हैं। अलझ्भारध्वनि का अ्रमरगीत वाला उदाहरण रस-ध्वनि का भी उदाहरण 
है। ध्वनिसम्प्रदाय वालों ने रस का वर्णन असंलक्ष्यक्रमव्यज्भच ध्वनि के हो अन्तर्गत 
किया है । काउ्ग्रप्रकाश और पोहारजी की 'रसमण्जरी' में ऐसा ही है । 

लक्षणामलक ध्वन्ति--इस- ध्वनि के अन्तगेत अर्थान्त रसंक्रमितवाच्यध्वनि 
को, जो उपादानलक्षणा पर आश्रित है, गिना जाता है। नीचे के उदाहरण में पुनरुक्ति 
के कारण वाच्यार्थ में बाधा पड़ी और उसका लक्षणा द्वारा शमन किया गया है। 

'पर कोयल कोयल वसन्‍्त में, कौआा कौश्ना रहा श्रन्त में! यहाँ पहले झाया 
हुआ 'कोयल' शब्द तो जाति का वाचक है ओर दूसरी बार आए हुए 'कोयल' शब्द 
ह्वारा उसके गण व्यण्जित हैं। 'कौग्ना कौआा में भी यही बात है। यहाँ पर एक की 
श्रेष्ठा और दूपरे की हीनता व्यड्ज्जित होती है । इस प्रकार की ध्वनि का बोल-चाल 
में बहुत प्रयोग होता है । 

अत्यन्ततिरस्कृत अ्रविवक्षितवाच्यध्वनि--- 

मातहि पितहि उरिन भये नोके । गुरु ऋरप रहा सोच बड़ जी के ॥ 

.. --रामचरितमानस (बालकाण्ड ३००१) 
सब लोग जानते हैं कि परशुरामजी ने अपनी माता को मार डाला था| यहाँ 
मुख्यार्थ का बोध होता है । यहाँ लक्षणा से उल्टा अर्थ लगेगा और व्यञ्जना यह है 
कि माता के प्रति तुम्हारी यह ऋृतज्ञता रही तो गुरु के प्रति कत्तंव्य-पालन की डींग 
मारना वृथा है। 

हाँ व्यज्भबार्थ की वाच्याथ की अपेक्षा प्रधानता होती है वहाँ तो ध्वनिकाव्य 
होता है, जहाँ व्यद्भआार्थ की प्रधानता नहीं होती है वहाँ काव्य गुणीभूतव्यज्भब' का 
उदाहरण बन जाता है । यह कई "प्रकार का होता है। 
गुणी भृतव्यंग्य व्यद्भचार्थ जहाँ बहुत ही स्पष्ट हो जाता है वहाँ उसमें 
चमत्कार नहीं रहता है । इसको शअगूृ़व्यद्भय कहते हैं, इसका 

उदाहरण भिखारीदासजी ने इस प्रकार दिया है-- 


ध्वनि श्रौर उसके मुख्य भेद--गुरणी भृतव्यंग्य क्‍ २७१ 


गुनवन्तन में जासु सुत, पहिले गनो न जाइ । 
पुत्रवती वह मातु तब, बन्ध्या को ठहराइ ॥॥ 
-भिखारीदासकृत काव्यनिर्णय (गुणीभुतब्यंग्य-वर्णन ५) 
माता पृत्रवती तो होती ही है क्योंकि जिसके सुत होता है वह पुत्रवती कही 
ही जायगी किन्तु पुत्र के श्रगणी होने के कारण यह पद (पुत्रवती होने का) सार्थक 
नहीं होता है । इसमें जो व्यद्भच है वह बहुत ही स्पष्ट है और बन्ध्या किसको कहते 
हैं इससे और भी स्पष्ट हो जाता है 


दूसरा मुख्य भेद अपराज्ध गंशीनूठव्य द्वम का है । जब रस या भाव अपने 
ग्रधिकार से अज्भी होकर नहों आता है और दूसरे र अज्भ बनकर आता है तब 
उत्तमें इतना चमत्कार नहीं रहता है श्जौर बह गगगी 'ड्ब का उदाहरण बनता 


है और ऐसी ग्रवस्था में वह अलद्ूाय न रहकर अलडूगर हो जाता है। 
गुणीभूत रस से रसवत अ्रलद्भार होता है । गुणीभृत भावप्रेयस्‌ अलक्भार 
होता है। गुणीभृत रसाभास तथा भावाभास उर्जस्वी अ्रलद्धार होते हैं । 


१७ 


अभिव्यंजनावाद एवं कलावाद 


शैली को महत्त्व देने वाले यूरोप में दो वाद है । एक अभिव्यजनावाद 
(9597०3800090) भोर दूसरा कुलावाद (870 07 0708 9986). । अभिव्यजना- 
वाद वस्तु की प्रंपेक्षा श्रभिव्यक्ति को भ्रधिक महत्त्व देता है। 

श्रभिव्यजनावाद (किन्तु व॒स्तू की उपेक्षा चुद्दो करता), कलावाद कला को 
नीति और उपयोगिता से स्वतन्त्र मानता. है । यह दोनों 

वाद एक-दूसरे से मिले हुए भी एक-दूसरे से स्वतुन्त्र है. । यद्यपि क्रोने की पुस्तक 
(4०8४/९(४९8) मेरे पास सन्‌ १६१४ से थी तथापि अशभिव्यजना[वा[द कृा भहूला ि के य्‌ 
कल बम ज जी के काव्प मे रहस्यथवाद' ग्रन्थ से ही हथ्मा । इसके लिए 
उनको हतज्ञ हूँ 


स्वरूप--आ्राचायें रामचन्द्र शुक्त्र ने अभिव्यजनावा[द' का इस प्रकार परिचय 
दिया है--- 
१ कला या काव्य से श्रभिव्यजना (>.5]725507) ही सब कुछ 
अकजनो ज जाग, हे बम 
है, जिसकी भ्रभिव्यजना की जाती है वह कुछ नहीं । इस मत के प्रधान प्रवत्तक इठली 
के क्रोचे ((32770006000 (700८6) महोदय हैं। श्रभिव्यजवावादियों (5 [768- 
शक ह्ुतार जिस रूप से अनुसार जिस रूप में भ्रभिव्यजना होती है उससे भिन्न श्र्थ श्रादि का 
विचार कला में श्रन/वश्यक है ।' 
--चिस्तामरिण भाग २ (काव्य में रहस्थवाद, पृष्ठ €५) 
२ अभिव्यजनावाद अनुभूति या प्रभाव का विचार छोड केवल वाग्व॑त्तित्य 
को पकडकर चला है, पर वाग्वेचित्रय का हृदय की गम्भोर वृत्तियो से कोई सम्बन्ध 
नहीं । वहु केवल कुतुहल उत्पन्न करता है ।' 
““चिन्तमणि : भाग २ (काव्य में रहस्पवाद, पृष्ठ ६७) 
इस वाद का विस्तृत ग्रोर बहुत-कुछ शुद्ध रूप हर्मको आचार्य शुक्‍लजो के 
इल्दौर वाले भाषण (कव्य में अभिव्यजनावाद' के नाम से विन्तामरिश भाग २ मे 
सग्रहीत) में जो सम्मेलन की साहित्य-परिषद्‌ के सभापति के आसन से दिया गया 
था, मिलता है । क्रोचे ने कला-सम्बन्धी ज्ञान को स्त्रयप्रकाशज्ञान ([76प्राध्र0॥) 


झशिव्यंजवाबाद और कलावाद--क्रोचे और सौन्दयं-बोध ह २७३ 
। 


कहा है, स्वयंप्रकाशज्ञान की उत्पत्ति कल्पना में होती है ॥ कल्पना के कार्य और स्वयं- 


#ननाझत हक 


प्रकाशज्ञान तथा अभिव्यंजनावाद के सम्बन्ध में शुक्लजी क्रोचे का मत इस प्रकार 


हक 
- आत्मा की अपनी स्वतन्त्र क्रिया है कल्पना, जो रूप का सक्ष्म साँचा खड़ा 
फरती है और उस साँचे में स्थल द्रव्य को ढालकर अश्रपनी कृति को गोचर या व्यक्त 
बरती है। वह 'साँचा', आत्मा की कृति या श्राध्यात्मिक वस्तु होने के कारण, परमा- 
शत: एकरस और स्थिर होता है। उसको अ्रभिव्यंजना में जो नानात्व दिखाई पड़ता 
है वह स्थल द्रव्य के कारण है जो परिवर्तनशील होता है । कला के क्षेत्र में यही 
साँचा (0777) सब कुछ है, द्रव्य या सामग्री (2/9((८7) ध्यान देने की वस्तु नहीं 
(37 3865006600० 49८ 48 4077 27वें 768), "हा 
पट -- चिन्तामरिग भाग २ (काव्य में अभिव्यंजनावाद, घछृष्ठ १७२) 
. “ स्वयंप्रकाशज्ञान ([7:प007) का 'साँचे' में ढलकर व्यक्त होना ही कल्पना 
है, और कल्पना ही मूल अभिव्यंजना (5 [07९55070) है जो भीतर होती है भौर शब्द, 
रंग आदि द्वारा बाहर प्रकाशित की जाती है। यदि सचमुच स्वयंप्रकाशज्ञान हुआ्रा है, 
भीतर अभिव्यंजना हुई है, तो वह बाहर भो प्रकाशित हो सकती है ॥ लोगों का यह 
कहना कि कवि के हृदय में बहुत-सी भावनाएँ उठती हैं, जिन्हें वह श्रच्छी तरह व्यक्त 
नहीं कर सकता, क्रोचे नहीं मानता । वह कहता है कि जो भावना या कल्पना बाहर 
व्यक्त नहीं हो सकती उसे श्रच्छी तरह उठी हुई ही न समझना चाहिए । ....- 
--चिन्तामरित भाग २ (काव्य में श्रभिव्यंजनावाद, पृष्ठ १७२) 
ऋरोचे और सौन्दर्य के सम्बन्ध में आचार्य शुक्लजी क्रोचे का मत निम्नो- 
सोन्दर्ये-बोध ल्लिखित छब्दों में देते हैं-- 

_>'सौन्दर्य से उसका तात्पर्य केवल श्रभिव्यंजना के सौन्दर्य से, उक्ति के सौन्दर्य 
से है, किसी प्रस्तुत वस्तु के सोन्दर्य से नहीं । किसी वास्तविक या प्रस्तुत वस्तु भें 
सौन्दर्य कहाँ ? कोचे तो कल्पना की सहायता के बिना प्रकृति में कहीं कोई सौन्दर्य 
नहीं मानते । जो कुछ सौन्दर्य होता है वह केवल ग्रभिव्यंजना में, उक्ति-स्वरूप सें ॥ . 
यदि सुन्दर कही जा सकती है तो उक्ति ही, श्रसुन्दर कही जा सकती है तो उक्ति ही । 
इस मौके पर अपने पुराने कवि केशवदासजी याद श्रा गये, जो कह गये हैं कि--देखे 
मुख भाव, अनदेखेई कमल चन्द, तातें मुख मुखे सली, कमलो न चन्द रो । केशवदासजी 


१. (700७ ( 46७है४०४४०-- परंपरा छादे 47%, 99286 26). 
मूल पुस्तक में यह उद्धरण इस प्रकार है--- 
70० 8०४४४९४० 8०, शर्थ076, ३8 ई00% #7|४०तें 70078 09४४ गणिका. 


ए७४ सिद्धान्त और श्रध्ययथत 


ी 
ञ 


को भी कमल, चन्द्र इत्यादि देखने में कुछ भी श्रच्छे या सुन्दर नहीं लगते थे। हाँ जब 
वे उपमा-उत्प्रेक्षापर्ण किसी काव्योक्ति में समस्वित होकर आते थे तब वे सुन्दर दिखाई 
पड़ने लगते थे । 
--चिन्तामरित : भाग २ (काव्य में अभिव्यंजनावाद, छष्ठ १७४ तथा १७५) 
आचार्य शुक्लजी के प्रति मेरा पूर्णातिपूर्ण श्रद्धाभाव है क्योंकि मैं घुक्त-कण्ठ से 
कह सकता हूँ कि हिन्दी लेखकों में जितना शुक्लजी से मैंने सीखा है और किसी से नहीं, 
किस्तु मैं नम्रतापुर्वक निवेदन करूँगा कि अलझ्ूारवादी आचार केशवदासजी से क्रोचे 
की तुलना में उसके साथ अन्याय किया गया है। क्रोचे मुख और कमल-चन्द सबकी 
ही सौन्दर्यानुभ्भति कल्पना द्वारा मानेंगे । अनुभूति का आत्मप्रकाश सौन्दर्य ही है । क्ीचे 
अनुभति का तिरस्कार नहीं करते । सौन्दय को हंम चाहे विषयगत (00]०८४४७) मानें 
चाहे विषयीगत (8प्0००४४०), पर सोन्दय-बोध में हम कल्पना के काये से इन्कार, 
नहीं कर सकते। रविबाब ने ठीक ही कहा है---/0 फ़०78७0 00 8760 ॥#7 त/88७७ 
७004 0७६ 7०७॥६४7--इस सम्बन्ध में बिहारी का नीचे का दोहा क्रोचे के भाव की 
पुष्टि करता है-- 
'समे-समे सुन्दर सबे, रूप कुरूप न कोइ। 
मन की रुचि जेती जिते, तित तेत्ती रुचि होइ ॥४ 
--बिहारी-रत्ताकर (दोहा ४३२) 
विषयगत या वस्तुगत सौन्दर्य की क्रोचे ने नितान्‍्त उपेक्षा नहीं की। प्राकृतिक 
दर्य को उसने कला या सौन्दर्यात्मक पुननिर्माण का उत्तेजक माना है। वस्तु में कुछ 
गण अवश्य होगा जो सोन्दर्यानुभूति या सोन्दय के स्वयंप्रकाशज्नान की उत्तेजना देगा । 
क़ोचे भी ऐसी ही बात स्वीकार करते हैं--- 
“"* "प्रा'क् 068प0ए 48 8770ए ७ शीशपौप8 ॥0 86850:600 70०70 0 7०- 
क09, फ्रांकी [7887900868 976ए700७ द ए070दवंप्र&09. श४8४0प70 फ/७९९९ै १४ 
23680600 ॥रप्रांधरं008 07 006 ॥709/709707, 7/प7'8 ९8४४00 &॥70प86 छाए ७6 
& क्‍ 
-7707008 (43 ९४४१९४४०---२७४घ४४०७ &90 &7+%, 282० 62) 
इस अ्रवतरण में यद्यपि कह्प्रदा को प्रधानता दी गई है तथापि वस्तुगत सौन्दर्य 
की उपेक्षा नहीं की गई है । इसकी उत्तेजना बिना भी काम न चलेगा. । क्‍ 
मैं ग्रचार्य शुक्लजी के साथ यह मानने को सोलह श्राने तैयार हूँ कि क्रोचे ने 
वस्तु को गौण रखकर कल्पना को अधिक महत्त्व दिया है-किन्तु कल्पना नितान्त निरा- 
धार नहीं होतीं। वस्तु होती अवश्य है किन्तु बिना कल्यना और स्मृति तथा स्वयं- 
प्रकाशज्ञान के उसकी रूप-रेखा निरिच्रित नहीं होती है किन्तु. यद्दि .वस्तु. न हो तो 


अभिव्ंयंजनावाद और कलाबाद--क्रोचे ओर सौन्‍्दर्ये-बोध २७५ 


मृति और कल्पना खोखली रह जाएँ। हम यहाँ वस्तु और आकार के प्रशइत पर 
आ जाते हैं। 

अभिव्यल्जनावाद में आकार (7००००) की प्रधानता तो है ही किन्तु उसमें 
वस्तु या सामग्री (४७४॥४०) का नितानत तिरस्कार नहीं है । यह तो ऊपर बतलाया 
ः ही गया है कि हमारे स्व॒यंप्रकाशज्ञान में विविधता वस्तु के 
ग्राकार और वस्तु कारण ही झ्राती है। स्वयं शुक्लजी ने इसका उल्लेख किया 
है--उसकी अ्रभिव्यंजना में जो नानात्व दिखाई पड़ता है वह 

स्थल द्रव्य (वस्तु) के कारण है जो परिवर्तनशील होता है । और देखिए 
एफध्रठफ ऋक्का080, ॥0फ0ए76७०, 0प्राः 807 ७०गांशॉज एटठएतद ह0०% 


86876 [08 80807800078 $0 96€९0788 0070७86 छादे #९७॥, ४98 00 ४086 5007“ 





#79] 2000600760, 0798 0" #860 66#908 776एछ609.* 

“7008 (&०७४४6॥४0-प्रांगंठश ते डि०0"०४8०४, 7929० 9 & 0) 

द्रव्प या वस्तु के बिना हमारी. आध्यात्मिक क्रिया खोखली रह जायगी। उसके 
बिना वह वास्तविक झौर मूत्त रूप न धारण कर सकेगी । वस्लु-से-ही- हमारे मच. पर- 
छापें ([00ए70078) पड़ती हैं और उन्हीं. के ग्राधा र. पर. स्वयं-प्रकाशज्ञान (॥097०४४078) 
बनते. हैं। मेरी समर में वास्तव बात बह है कि वस्तु और आकार का पार्थक्य नहीं. 
हो सकता । वस्तु का महत्त्व भी आकार पाकर ही निखंरता है, बिना वस्तु के कोरे 
आकार का कोई मूल्य नहीं । स्वयं क्रोचे ने खोखले चमत्कारपूर्ण वाक्यों को निरर्थक 
कहा है-- रे 

पि6 एछाी0 ॥88 70079 067%78696 ॥0 65078688. 78ए $7ए $0 46 फ्रांड 
प#छ9कक ९७॥000688 छा 8 गी004 6 शठ0/व8, . . -०४४०प20, 860 006007, (76% 
8070ए6ए 7000782.- हु 

--- (४००७० ( 4०800080-- 2७ प्रा'5 धार 07%, 2926 60) 

इससे बढ़कर कोरी अभिव्यंजना का और क्‍या जोरदार खण्डन हो सकता है ? 
क्रोचे कोरी अभिव्यंजना के.प्रचारक नहीं कहे जा सकते.) वस्तु अवश्य चाहिए, उसके 
गुणा गौरा हैं दिपु ह्रशिव्गत्रिए ही जाम्रति'में उतकाचहत्त्वहै। 

क्रोचे वस्तुहीन गअभिव्यंजना नहीं मानते वरत उनके मत से वस्तु का अस्तित्व 
होते हुए भी उसकी रूप-रेखा अभिव्यंजना द्वारा बनती है। वस्तु या (0076:४-के- 
सम्बन्ध में वह कहते हैं-- 46 ॥8 #7घ6 606 (06 (४07 6कशा 


' मतभेद का ३8 +096 शरद व8 00%76700896 700 ई07 0प्70 6 ॥&8 
स्पष्टीकरण... 6 ते#०ण्मांग्रबं>06 तृण्शा्र& प्रात फंड फब्ेमड0ण॥- 


ध०॥ $#2०७ (8.0०:--अर्थात 'पह ठीक है'कि वंस्तुं वह है 


२७६ सिद्धान्त और अध्ययन 


जो आकार में परिवर्तनीय हो सके किन्तु उसमें कोई निर्धारित करने योग्य गुण नहीं 
आते जब तक कि उसके.आकार में परिवर्तत न हो जाय । वह वस्तु को अस्तित्वशूच्य- 
नहीं वरन्‌ हमारी स्वयंप्रकाशजन्य क्रिया के बिना ज्ञेय नहीं मानते । 
आचारये शुक्लजी के साथ मैं भी क्रोचे की इस बात का विरोध करूँगा कि वस्तु 
का अस्तित्व मानते हुए भी वह उसे नितान्‍्त गोण बना देता.है । यह उसकी हठधर्मी 
है कि यह स्वीकार करते हुए भी कि जिसने समुद्र देखा नहीं उसकी अभिव्यक्ति भी 
नहीं कर सकता, वह (क्रोचे) बाद में यह कह देता है कि इससे यह सिद्ध नहीं होता 
कि हमारी शअ्रभिव्यक्ति की शक्ति उत्तेजक (89४) अथवा इन्द्रियों (0/29४8) पर 
आश्रित है-- 
[गुण प्र8, 6 एी0 785 ए6एछ7१ 780 606 ॥779768807 0०7 +6 86७ जा 
76५82 026 &006 60 65)"288 क्‍6,"' ' ** 'एफ़ाड, ॥09869798७7, तै068 70॥ 650!80 & 
0679७706७706 ०07 ४06 ातुआ08अंए० ग्रिठा0णा 00 6 शगशिप्रोप8 00 00 76 
9०287.. 
--07008 (.468766#6-क्राप्रांएं0) छा ७5%, 2092० 32633) 
स्मृति हमको चाहे जितना सहारा दे हमको अन्त में अपने मत पर पड़ी हुई 
छापों (॥707८82078) पर ही निरभर रहना पड़ेगा । 

...._ शुक्लजी के साथ यहाँ तक सहमत रहते हुए भी हमको दो बातों के सम्बन्ध 
में सावधान रहना पड़ेगा। पहली बात यह है कि जहाँ क्रोचे कहता है कि---776 
8९४४0690 ३8 ई077 87वें 7008 9006७ 4077 ! (सौन्दर्यानुभूति केवल प्राकार 
है और उसके श्रतिरिक्त कुछ नहीं)-बवहाँ श्राकार (077४) से उसका अशिप्राय 
वस्तुशून्य श्राकार नहीं वरन्‌ आध्यात्मिक क्रिया (8छालापर्ण ह०पंणाह) या स्वयं- 
च्रकाशज्ञान (7809) द्वारा परिमाजित और रूप-रेखा दी हुई वस्तु से है। उसके 
(4007! (श्राकार) में वस्तु और आकार दोनों ही सम्मिलित हैं, इसलिए. उसको 
कोरा. ग्राकारवादी, जेंसा कि शुक्‍्लजी ने उसे बतलाया है, प्रश्नवाचक चिन्ह के साथ 
ही कद सकते.हैं | दूसरी बात यह है कि क्रोचे के श्रभिव्यंजनावाद में न तो कुतृहल को 
स्थान है.और-न-वेचित्य. को । उसमें हृदय की गम्भीर वृत्तियों का भी अभाव नहीं । 
शुक्ज़जी के निम्मोल्लिखित शब्द कम-से-कम क्रोचे के अभिव्य>जनाबाद के साथ 
न्याय नहीं करते--- 

..... अभिव्यंजनावाद श्रनुभृति या प्रभाव का विचार छोड़ केवल वाग्बंचित्रय को 
पकड़कर चला है; पर वाग्व॑चित्रय का हृदय की गश्भीर वत्तियों से कोई सम्बन्ध नहीं। 
वह केवल कुतृहुल उत्पन्न करता हैं । श्रभिव्यण्जनप़ाद के अनुसार ही यदि कविता 
काने. लगे. तो उसमें विलक्षण-विलक्षण. वाक्‍यों. के ढेर के सिवा और कुछ न होता . 


खभिव्यंजनावाद और कलावाद--क्रोचे और अ्रलंकारवाद २७७ 


चाहिए---न विचारधारा, न काव्यों की रसधारा | 
“:चिन्तामरि, भाग २ (काव्य में रहस्यवाद, पृष्ठ ६७) 
यह कथन कोचे के अ्रभिव्यण्जनावाद का विकृतीकरण है । हम अपने कथन 
के पक्ष में क्रोचे का पूर्वोद्धत मत एक बार फिर उद्धृत कर देना चाहते हैं-- 

फ& ज्0 088 70पांग्रट वेश्ीयरां।8 ॥0 €हए768४४ 7787 $7ए $0 906 978 
76778 ७॥ए७॥ं7688 जाए ७ गी00व 6 छएछ००१३, . . .७४0प20, 86 020#6079, 
+$769 ९०ाए6ए 7॥7070॥72.' 

--(7008 (36७४४७60--ै&0ए०7०७ #7ते है, 7926 60) 
क्रोचे कुतृहल और कलाबाजी के एकदम विरुद्ध था । वह अभिव्यक्ति का एक. 
ही मार्ग मानता है जो कि सही मार्ग होता है । वह केशव तथा अन्य अलडूगरवादियों.... 
की भाँति विकल्पों में विचरण करत्ता नहीं जानता--- 

“800 #&लांएए, 976०४७ए, 2608प086 9 ३8 8०४09, 8 ४900 
& 08700९७, . 976 & छापे 96९68४४४;. थ्यर्वे [0 6०000 80ए७ & १०ीआं(० 
868४४ 600 (709]670, 8७76 70 0986 जछक३ए, शातरवी 78 छं2॥ एझछए: 

--(70०6 (2७४४९४०७--७४४७ 800 7४४, 992० 96) 
क़ोचे न तो अलछ्भारवादी है और न .वक्रोक्तिवादी ।.- 


क़ोचे ओर अलच्धार के सम्बन्ध में शुक्लजी ने जो क्रोचे के मत का उल्लेख 
अलंकारवाद किया है वह इस बात की पुष्टि करेगा । देखिए कितना 
स्पष्ट है--- 


अलंकार के सम्बन्ध में क्रेचे कहता है कि अलंकार तो शोभा के लिए ऊपर 

से जोड़ी या पहनाई हुई वस्तु को कहते हैं, । श्रभिव्यंजना या उक्त में अलंकार जुड़ 

केसे सकता है ? यदि कहिए बाहर से, तो उसे उक्ति से सदा अलग रहना चाहिए । 

यदि कहिए भोतर से, तो वह या तो उक्ति के लिए दाल भात में मूसरचन्द' होगा 
ग्रथवा उसका एक अंग हो होगा । 

-5चिन्तामणि, भाग २ (काव्य में अभिव्यंजनावाद, पृष्ठ १७३) 

क्रोचे के इस भाव की स्पष्टि के लिए इसका अंग्रेजी का उद्धरण नीचे देते हैं--- 

"(00986 ९७7 9387 076867 ॥#0छ 870 0 सका 26 ]0०ंग०वत $0 6९5- 

छा5छ800.,.. ऑडॉशपाशीफए १ कि कक ९886  प्रापडां छज़कएड #छाक्रांतग 8006" 

7806 : ाशणाओं।ए १ डा 080 0888, शंगिक्ष' 40 6068 7060 98880 &70768४07 
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रछ्घ.... .... सिद्धान्त और अध्ययन 


जा।06. 
-- 7008 (0 ७६४४४७४०--आफ़076४शं०॥ छाते दि॥60070, 0926 8) 
क्रोचे के ऊपर के श्रवतरण से यह कदापि सिद्ध नहीं होता कि वह श्रलझ्धारों 
को ऊपर से जोड़ी हुई वस्तु मानता है (जसा शुक्लजी. ने उसके विषय में कहा है) । 
इसके विपरीत वह उनके जोड़े हुए होने के विरोध में ही युक्तित देता है अर्थात्‌ वह 
प्रलद्भार को उक्ति का सम्पूर्ण से पृथक्‌ न. किया जाने वाला भ्रद्ध ही मानता है। 
इस अवस्था में अलंकार की स्वतन्त्र सत्ता कुछ नहीं भ्रौर यदि स्वतन्त्र सत्ता 
है तो वह निरथंक है | क्रोचे का कथन है कि यदि रूपक से कोई बात साधारण 
शब्दावली की-अपेक्षा अधिक उत्तम रीति से व्यब्जजित होती है तो वही उसकी अ्भि-- 
व्यञ्जना है। कोचे तो यथार्थ अभिव्यक्ति चाहता है, चमत्कार नहीं । क्रोचे अलंकार 
और अलंकार. में-भेद नहीं.माचसता है । 
आचाये शुकक्‍्लजी तथा “काव्य में अ्रभिव्यंजनावाद' के रचयिता श्रीसुधांशुजी 
ऋँरेचे के इस मत से कि अलंकार और अलंकाय में भेद नहीं है, सहमत नहीं हैं। उनके 
मत से--अलंकार-अलंकाय का भेद सिट नहीं सकदा--यह बात चाहे ठीक हो किन्तु 
क्रोचे का उपर्युक्त उद्धरण उसे अलंकारवादी होने के श्रभियोग से पूर्णतया मुक्त कर 
देता है | प्रस्तुत के मासिक रूप-विधान का त्याग और केवल प्रचुर श्रप्रस्तुत रूप- 
विधान में ही प्रतिभा या कल्पना का प्रयोग (ये शब्द शुक्लजी के हैं)--यह प्रवृत्ति 
हिन्दी में चाहे कहीं से आई हो (सम्भव है अपने यहाँ के ही अलंकारवादियों की देन 
हो) किन्तु क्रोचे से नहीं आई । 
अब हम देख सकते हैं कि क्रोचे का 'उक्ति-वचित्र्य' से कहाँ तक पम्बन्ध है ? 
क्रोचे ने उक्ति को प्रधानता दी है, उक्ति-वचित्र्य को नहीं | उसके मत से सफल अशि« 
व्यक्ति या केवल गअ्रभिव्यक्ति कला या सौन्दय है क्योंकि 
अभिव्यंजनावाद अभिव्यक्ति यदि सफल नहीं है तो अभिव्यक्ति ही नहीं 
श्रौर वक्रोवितवाद है।* इसीलिए अभिव्यंजनावाद और वक्रोक्तिवाद की समानता 
... नहीं है, जसा कि शकक्‍लजी ने माना है--क्रोचे का अभि- 
व्यंजनावाद' सच पुछिये तो एक प्रकार का 'वक्रोक्तिवाद' हे । संस्क्ृत-साहित्य के क्षेत्र 
में भो कुन्तल नाम के एक श्राचार्य वक्रोक्तिः काव्यजीवितम! कहकर उठे थे । 
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झभिव्यंजनावाद और कलावाद--अभिव्यंजनावाद और वक्रोक्तिवाद. २७६ 


(चिन्तामणि : भाग २, काव्य में प्रभिव्यंजनावाद, एष्ठ २३२) --रस सम्बन्ध में अभि- 
व्यंजनावाद और वक्रोक्तिवाद का अन्तर सुधांशुजी ने बड़े स्पष्ट शब्दों में बतलाते हुए 
दो बातों की ओर ध्यान आकर्षित किया है--- 

(क) बक्रोक्ति की प्रकृति अलड्भगर की श्र विशेष तंत्पर दिखाई देतो है, 
लेकिन अभिव्यंजनावाद का बाह्य रूप से अ्लझ्भार के साथ कोई सम्बन्ध नहीं है । 
अलडूगर अ्नुगामी होकर अ्रभिव्यंजना के पीछे चल सकता है, वक्रोक्ति के साथ को 
भाँति सहगामी होकर नहीं । 

(ख) 'अभिव्यंजनावाद में वक्रतापूर्ण उक्तियों का तो मान' है ही, साथ ही 
स्वभावोक्तियों के लिए भी उसमें यर्ेष्ट स्थान है । जिस उक्ति से किसी हृइ्य का 
मनो रस बिस्बग्रहणा हो वह वक़्ताहीन रहने पर भी श्रभिव्यंजनावाद की चोज है । 

--काव्य में अभिव्यंजनावाद (अभिव्यंजनावाद शौर कला, पृष्ठ ५१) 
वक्रोक्तिकार नित्य की बोल-चाल की रीति से सन्तुष्ट नहीं होते---वक्रोक्ति 
 प्रसिद्धाअिधानव्यतिरेकिणी विचित्रेवामिया (वर्क्रोक्तिजीवितं, १११-की टीका) ।. मैं 
तो यह कहूँगा कि अभिव्यंजनांवोर्दि में स्वभावोक्ति और वक्रोक्ति का भेद ही नहीं 
_है। उक्ति केवल एक ही प्रकार की हो सकती है। यदि पूर्ण श्रभिव्यक्ति वक्रोक्ति द्वारा 
होती है तो वही स्तभावोक्ति या उक्ति है, वही कला है | वाखेचित्य का. मात्त वेचित्र्य 
के कारण नहीं वरन यदि है तो पूर्ण अ्रभिव्यक्ति के कारण.। अ्रभिव्यंजनावाद में एक 
ही उक्ति के लिए स्थान है, न उसमें प्रस्तुत-अप्रस्तुत का, न स्वभावोक्ति-वक्रोक्ति का 
भेद है । प्रेम-गली की भाँति अ्रभिव्यंजनावाद की गली भी अ्रति सँकरी है--“बा में दो 
न .समाये--इसीलिए क्रोचे अनुवादों के पक्ष में नहीं है । भ्ननुवाद या तो ठीक नहीं 
होगा और होगा.तो.वह. एक नई रचता ही होगी । अनुवांद यदि वफादार (७ 090- 
0४!) होंगे तो सुन्दर न होंगे और अगर सुन्दर होंगे तो वफादार न होंगे 4 अनुवादक 
को सौन्दर्य और वफादारी दो में से एक को चनना पड़ता है । क्रीचे इस प्रकार 
लिखते हैं-- 
गाएए शिंग्रा।पों 0868 ०. क्ि]688 968प्र768 78 8 70ए७7 2७४ 
ए0। छ0788888 +6 वी]80778 ज्ञांगि ज्तंणी 6ए९७॥ एए॥78४७6007 8 80०60े.." 
--- 0४0९७ ($७४४7७४०--गिड7682707 #्यणते 4060%70, 99208, .4 3) 
पैन्दय॑ और. वफादारी-का-योग--कठिवाई. से होता है--क्वचित्‌ रूपवती सती' 
मैं इस बात को अक्षरशः सत्य नहीं मानता । 
सुधांशुजी ने ठीक' कहा है कि अभिव्यंजवावाद--में--वस्म्वेचित्रय को जितना 
स्थान मिला है उससे भ्रधिक कलाकारों ने _(और मैं जोड़/गा साहित्य-समीक्षकों ने) 
उसके नाम पर वाग्विस्तार किया. है! (काव्य सें अभिव्यंजनावाद; अभिव्यंजत! और 


॥00(/ 23४ हिक#- 


श्८० सिद्धान्त और शअ्रध्ययन 


कला! पृष्ठ ५०) । इसके अतिरिक्त वक्रोक्तिवाद के आचार्य कुन्तल भी केवल वक्रोक्ति 
को ही मुख्यता नहीं देते हैं । वह भी शब्द और अर्थ का सामंजस्य चाहते थे । उन्होंने 
भी रस को माना है किन्तु वक़्ता के ही रूप में । कुन्तल की वक्ता बड़ी व्यापक है। 
उसमें कई प्रकार की वक्ता शामिल है--जेसे उपचार-वक्रता, भाव-त्रकता आदि । 
क्‍ आचार्य शक्‍लजी द्वारा क्रोचे के कला-सम्बन्धी विचारों को दे देने के पश्चात 
मैं एक बार अपने छाब्दों में भी क्रोचे के मत का सार दे देना श्रावश्यक समभता हूँ । 
। विज्ञ पाठकगण इस पिष्टपेषण को (यदि कहीं हो) क्षमा 
ऋक्रोचे के सिद्धान्तों करें। क्रोचे ने आत्मा की दो प्रकार की क्रियाएँ मानी हैं-- 
का सार एक विचारात्मक (776०7०७४०), दूसरी व्यवहारात्मक 
। .. (७०४०७) । विचारात्मक में दो प्रकार की क्रियाएँ हैं-- 
एक स्वयंप्रकाशज्ञान ([7/ए7४०४) की जिसका सम्बन्ध व्यक्तियों या विशेष पदार्थों से 
है और जो कल्पना द्वारा कला की उत्पादिका है, दूसरी तके (॥.80०) की क्रिया जो 
जातिवाचक बोधों (007०००४७) से सम्बन्ध रखती है और जिसमें सिद्धान्तविधायक 
दर्शन, विज्ञान आदि का उदय होता है। व्यवहारात्मक में दो प्रकार की क्रियाएँ होती 
हैं--एक झ्राथिक (॥70०7०7४४०) और दूसरी नेतिक (॥70870&/ ) । 
आत्मा का स्वयंप्रकाशज्ञान बौद्धिक ज्ञान से स्वतन्त्र है । वह एक प्रकार की 
अलौकिक शक्ति है जो एक क्षण प्राकृतिक दृश्यों को अपनाकर उनको साकार और 
सुन्दर रूप दे देती है । यही आकार देने की क्रिया अभिव्यक्ति है किन्तु है यह आन्‍्त- 
रिक । स्वयंप्रकाशज्ञान का प्रभिव्यक्ति से सहज सम्बन्ध है--- 
गृप 6 छुजाएं॥ 6068 शरण 09काए। ॥#ंएठाड, 07०"/छा४6 शीला 7ए 
7रशंतंएह8, गएणांश8, 6>0789शश2.7 
+ “(07068 (.0०७४४॥७४0--ए्रं009 बात एऐडए7०४४07, 782०७ 3) 
कलाकार तभी कलाकार है जब वह स्वतन्त्र स्वयंप्रकाशज्ञानमयी स्फूर्ति से 
प्रेरित होता है । जब वह एक अनिर्वेचनीय रूप में अपने विषय से अपने को पूर्ण पाता 
है तब इस अभिव्यक्ति का सफल उद्घाटन होता है और तभी सौन्दर्यात्मक कला की 
सृष्टि होती है । 
क्रोचे ने कला (875) और कलाकृतियों (०४७४४ ०0 ७7४) में अन्तर किया है।. 
क्रोचे के मत से असली कला आचन्तरिक ही है। वह स्वयं प्रकाशज्ञान की आ्राध्यात्मिक 
क्रिया है। अभिव्यक्ति उसके साथ स्वाभाविक रूप से लगी होती है किन्तु वह अभि- 
व्यक्ति होती आन्तरिक ही है । कलाकृतियाँ (काव्य, चित्र, मूत्ति आदि) उस आस्तरिक 
स्वयंप्रकाशज्ञानजन्य अभिव्यक्ति को बाह्य रूप और स्थायित्व देकर पुनः जाग्रत करने 
की साधनस्वरूपा हैं। देखिए क्रोचे स्वयं क्या कहते हैं-- 


अभिव्यंजनावाद और कलावाद--क्रोचे के सिद्धान्तों का सार ह २८१ 


“50व ज्ञ)86 8 086 ०0०रगंगकांताड णी ज०्ततेंड ज्रोगंदा 6 0बेंल्ते 
90७07ए, 0086, 90७08, ४80ए७93, 7077489068, #88०6व68 07 ९076468, 96 
कएड0% छतं7प्रौक्राह 6 76970वैप्रकांक. | 

--(70०७ (&68४४७४०---४०७/घ०७ 8700 ै7% 998० 58) 
सफल अभिव्यक्ति ही कला है। क्रोचे के लिए 'सफल' विशेषण भी अ्रनावश्यक 
है क्योंकि अभिव्यक्ति जब सफल नहीं होती तब तक अभिव्यक्ति नहीं कहलाती । 
अभिव्यक्ति ही सौन्दर्य है--फ७ 78५ वशीएआ७ 968प८७ए 88 8प००९४४[पँ 65]0788- 
809, 07 9666067" #8 ९ह097688707 #ार्े ग्रठाशांग्र/ 77008, 0808प86 650798807, 
ज़ी67 ३6 48 70 इप62682पी, 8 900 ७ः07682807.. (36४४06४0----8800600 
एऋ७९८॥४९2, 7002० 29) । सौन्दय की श्रेणियाँ नहीं होतीं, वह पूर्ण है; कुरूपता में दर्जे 
होते हैं (क्रोचे का यह मत कुछ विचारणीय है क्योंकि यह सौन्दर्य को निरपेक्ष बना 
देता है और संसार में निरपेक्ष वस्त॒एँ थोड़ी ही होती हैं) । कुण्ठित श्रौर अ्रसफल 
अभिव्यक्ति [(पाा0छा72४४९१ ७०४ंध0ए 606 ए/0वेप्र७ 7 जीपंण 48 क्ए०७) ही 
कुरूपता है| क्रोचे के मत से कलाओं का वर्गीकरण व्यर्थ है | देवताओं में कोई बड़ा- 
छोटा नहीं होता । 

५8]] ॥6 90०08 वल्शींग2 शांति ढंक्षकआंग0कात्र005 #7ते 8ए8७78 0 86 
7608 60प्रोंते 986 एप्रग्नठ्दे ज्रांग्री0प%0 का ]088 फक्षा2एछ'-! 

“(00०6 (8०७४४6४0-7७८४शां १७७ कात ६6 ४४8, 00826 488) 
अर्थात्‌ कला के विभाजन से सम्बन्ध रखने वाली सारी पुस्तकें यदि जला दी 
जाये तो कोई नुकसान न होगा । 

क्रोचे यह मानता है कि कलाकार स्वयंप्रकाशज्ञान प्राप्त करने में विवश है । 
इस प्रकार कला का काव्य के विषय के प्रति स्तुति या निनदा का भाव रखना असंगत 

है | अगर कलाकार के मन में बुरी छाप पड़ती है और यदि 
श्राक्षेपों का आधार उसकी अभिव्यंजना ठीक होती है तो कलाकार का दोष नहीं 
' है वरन समाज का दोष है। इस अवस्था में आलोचक को 


चाहिए कि वह कलाकार को दोष न देकर समाज का सुधार करे जिससे कि कलाकार 
के मन पर बसी छाप न पड़े-- 


पुफ6 व्वंगंद आ0ठपोते कपंजोर एक0७७ ए ॥0ज 065 ९एका ७०० ए80- 
268 वंग् शक्काप्राम8 तते (% 80००9, 9 07वै७ ४890 ६8086 |777682ं0708 7099 
70 €हाछ. 


-7(7006 (.06४४7७४०--7१४९०/९४० ै&6एंशंफ, 082० 85 ) 


श्८२ द . सिद्धान्त और श्रध्ययन 


«  कक्‍लाइव बैल (॥7० ऊथा) महोदय का निम्नोल्लिखित कथन भी कलावाद की 
पुष्टि करता है-- 

“00 89760०%806 & ए0ए९ छा कफ ए6 शलछते 97072 जाकर प8 श०0४गत8 
५070 08, 70 दा0ज०१86 ० ॥8 वंतेंढ॥8 शा्वे क्रीकिएड, 00 किए छाएे 
788 8700॥#078:-/ 

“776 36 (67%) 

श्र्थात्‌ कला का रसास्वादन करने के लिए जीवन से कुछ भी अपने साथ लाने 

की आवश्यकता नहीं है, उसके लिए न तो उसके विचारों या व्यापारों का ज्ञान और 
न उसके भावों से उसका परिचय ही अपेक्षित है । 

ऐसे ही विचार ब्रेडले (8780]०9) के भी हैं श्ौर ऐसे ही वाक्य शुक्लजी के 
श्राक्षेपों के वास्तविक आधार हैं। तो क्या कला और नीति या उपयोगिता का कोई 
सम्बन्ध नहीं ? क्रोचे ने आन्तरिक अनुभूति को अभिव्यक्ति से अभिन्‍न माना है और 
उसका बाह्य अभिव्यक्ति से भेद किया है । श्रान्तिरिक अभिव्यक्ति में कवि मजबूर हो 
जाता है, बाह्य ग्रभिव्यक्ति में वह स्वतन्त्र रहता है--- 

४6७ ९8070 छा) 67 7० छा) 0प्रा" 8&७87060706 शांशंकता : ए86 ०087, 
॥#0फ्रछए७/, जा 07 700 पा $0 6४०78 7॥, 0७ 08667, ॥0 776809"ए8 #गते. 
007770 प70806, 07" 7006, 60 00678, #॥6 6#&6९:०॥84&007 ए7०वेप्र००व.! 

“070०6 (68४0 6४०--००ाशांवृप० ते 486 3708, 99868 82) 

कभी-कभी तो कवि बाह्य रूप देने में भी स्वतन्त्र नहीं रहता | ईसी को तो 

कहते हैं सूजन की अ्रदम्य झ्रावश्यकता । आन्तरिक और बाह्य कला में संकल्प का 

व्यवधान मानकर बाह्य कला का मूल्य किसी अंश में कम हो जाता है । 

,.._ कलःक्ृतियों के सम्बन्ध में यह प्रश्न उठता है कि कलाकृतियाँ कलाकार के मन 

में तो स्वयंप्रकाशज्ञानजन्य अभिव्यक्तियों को जाग्रत कर देंगी किन्तु दर्शक, पाठक या 
 समीक्षक के मन में वे उसी प्रकार की अभिव्यक्ति किस तरह 

क्रोचे और से उत्पन्न करेंगी ? इसके लिए पाठक को भी कलाकार के 
साधारणीकरण. मानसिक घरातल तक उठता पड़ेगा, तभी प्रतिभा (७७४५७) 

द . और रुचि (७8०) का मिलान होकर कला के साथ न्याय 
हो सकेगा । यदि पाठक या समीक्षक कलाकार के धरातल तक नहीं पहुँचता तो वह 

उस कृति में सौन्दर्यानुभूति न कर सकेगा । कलाकार की मानसिक. परिस्थिति में 
पहुँचकर रुचि-भेद न रहेगा, ऐसा होना कठिन अवश्य है किन्तु असम्भव नहीं। 

इस कठिनाई को हल करने के लिए क्रोचे ने कवि के दो प्रकार के आत्म-भाव 

. (९०४४०घ७॥६४४०४) माने हैं--एक लौकिक और संकल्पात्मक (#फजाव॑ट्यों ब्यते एगा- - 


ग्भिव्यंजवावाद और कलाबाइ--कला और नीति श्न्३े 


8009!) और दूसरा अलौकिक श्रर्थात्‌ स्वच्छुन्द और आदश (8907080860प४ 0 
687 [९7807080ए7 607४0 श02 ४06 077 0 878) । कवि और पाठक का 
तादात्म्य ग्रादर्श आत्म-भाव में हो सकता है। साधारशातया पाठक और कवि दासते 
(7070०) के लौकिक आत्म-भाव पृथक हैं किन्‍त उसके काव्यरसास्वाद में दोनों के 
ग्रलौकिक आत्म-भाव मिल जाते हैं--79 ठःवे७ $0 उंपरवें8० 08006, जा छाए४ 
708९ 0प्ए/80ए68 60 शांड क्‍6ए७ : क्‍6 + ४6 एल प्रशर्वेछड00व $99860 ढाफ़ाए- 
९७ए ए6 806 7060 2%768, 707 3200908 एछ6; एप ३9 ४ 70707 ०0 
प्रवेद्ठष्मछ+ बाते 609स्‍06॥एक्नत्न00, 007 ही 48 006 छाती 786 0 66 700७6, 
87वें ह ॥980 770 छ8 बावे ॥6 808 076 शांत९० पं, 
। --(7008७ (43७४४१600---798608 89वें 20% 99286 499) 
इस उद्धरण को देखते हुए क्रोचे तथा उसके अ्रनुयायी पाइ्चात्य समीक्षकों को 
व्यक्तिवादी कहना (जैसा आचाय॑ शुक्लजी ने साधारणीकरण वाले लेख में कहा है,) 
उनके साथ अन्याय होगा । 


कलाबाद 


यद्यपि अभिव्यंजनावाद और कलावाद दोनों का लक्ष्य एक ही है तथापि उस 

लक्ष्य तक की पहुँच में इन दोनों हृष्टिकोणों में भेद है। अभिव्यंजनावाद अभिव्यक्ति के 

सौन्दर्य पर बल देता है, जिसका फल यह होता है कि अभि- 

कला और नीति व्यक्ति का ढंग मुख्य हो जाता हैं और अभिव्यक्ति का विषय 

गौण । कला का अर्थ है कला कला के लिए, जिसका 

अभिप्राय यह होता है कि कला नीति श्र उपयोगिता के बन्धनों से परे है। उसमें केवल 
सौन्दयं का ही साम्राज्य है और उसकी जाँच का मापदण्ड सौन्दर्य ही होना चाहिए 

वास्तव में क्रोचे का सौन्दर्य-विधान नीति और उपयोगिता के शासन से मुक्त 

है । यदि कला आन्तरिक ही है, मानसिक अभिव्यक्ति-मात्र है तो वह नीति के शासन 

से बाहर है क्योंक्रि नीतिकार की वहाँ तक पहुँच ही नहीं । कलाक्ृतियाँ भ्रवश्य नीति 

का विषय बन सकती हैं | कलाकृतियों का सम्बन्ध स्वयंप्रकाशज्ञान से नहीं है वरन्‌ वे 

व्यावहारिक क्रिया का फल हैं। व्यावहारिक क्रिया ([?78०ां2७| ० ापशाॉफ) का नीति 

से सम्बन्ध है। कलाकार स्वयंप्रकाशज्ञान की मानसिक अभिव्यक्ति करने में विवश है, 

इसलिए वह दोषी नहीं ठहराया जा संकता किन्तु वह अभ्रपती मानसिक अभिव्यक्ति कोः 

शब्दों या रेखाग्रों की अश्निव्यक्ति देने में स्व॒तन्त्र है। यह व्यावहारिक क्रिया है और 

उसकी अभिव्यक्ति समाज के आद्शों के विरुद्ध पड़ती तो वह अपनी मानसिक अर्भि- 

व्यक्ति को बाह्य प्रकाश न दे। कलाकार की स्वतन्त्रता.मानसिक ब्रभिव्यक्ति तक ही 


श्घव सिद्धान्त प्रौर अध्ययन 


सीझित है, इसलिए क्रोचे कलाकार की स्वयंप्रकाशजन्य श्रभिव्यक्ति की आन्तरिक 
स्वतन्त्रता को बाह्य कृतियों (००७६४ ० 375) पर लागू नहीं करता । बाह्य प्रत्यक्षी- 
करण ( ए5६०पाथआ४०४४०४) नीति और उपयोगिता के शासन में आरा जाता है-- 
8७6 # ए0प्रीते 96 0५०76०प8 $0 क्रधंताक्षांत 080 8 त60070- 
(672८6 67 86 एांडं०गा ० इरापांधंता 07 उंकरा्याकों 8जा07685800 ० ४6 8७८४8 
20पव 06 8॥. 0728 €5/०00वेंधवे 40 96 ए78०४०७ 8८0ंएं0ए ० ०5॥०एकए8- 
069 करा 6 6०शशाप्रशंल्क्कां0ा, फंकी शाक्षए 00 78ए 70 ई0079 ४7७ 
6४0 (89%, 7 शक 26 पएावे०'5&00त 88 076 ९डॉश'-त97729707 0० ४7%, 
काला प्रतकए छा क्राणा'क॥ए ॥4ए6 8» 0०७०० एंडट्रीक0 $0 वैहकी शांति 70; ह09॥ 
8 60 889, ॥06 7786 076 ]008869868 (0 तेंढ्क्को जाति 068 07 ॥0फ0०॥०0]6.' 
“707008 (3०४४॥९४४0--००फं वृष बयवे क॥6 37% 98268 97 ७00 92) 
इस उद्धरण को देखते हुए हम यह नहीं कह सकते कि क्रोचे नीति और उप- 
योगिता की नितान्‍्त उपेक्षा करता है । 
क्रोचे तो कला के साथ उपयोगिता का भी समन्वय मानता है| उपयोगिता 
ही सौन्दर्य का रूप धारण कर लेती है। जो पोशाक मनुष्य की परिस्थिति और 
आवश्यकताओं के अनुकूल होगी वही सुन्दर कही जायगी-- 
है 887006760 48 ठगाए 9७७पतापों 0608788 460 48 (घा४७ 8प्रां।ध०)७ +0 ७ 
शाएशा 9९7800 7 प्राय 607व07: 
“(7006 (&8006080--७४घा०७ ते ७7 002० 867.) . 
कला कला के लिए है---इस सिद्धान्त का जन्म फ्रांस में हुआ है । इसके कई : 
रूप हैं, कुछ अच्छे और कुछ बुरे किन्तु कला की निरपेक्षता का मूल सूत्र व्यपक रूप 
से दिखाई देता है। कलावादी प्रायः नीति की उपेक्षा करते 
कलावाद की व्याख्या हैं| वे काव्य का जीवन से कोई सम्बन्ध नहीं स्वीकार करते 
और भ्रन्य मत और कला को विधि-निषेध के प्रपंच से परे मानते हैं। उनके 
विचार का सार यह है--प्रत्येक वस्तु का क्षेत्र अलग है और 
अपने क्षेत्र में उसे पूर्ण स्‍्वराज्य (॥०८४०४०४७) प्राप्त है। विज्ञान में हम सत्य की 
खोज करते हैं और उस सत्य की खोज में कभी-कभी जैसे मुर्दे चीरते समय बड़ी वीभ- 
त्सता का भी सामना करना पड़ता है। उस समय सुन्दरता के लिए हम सत्य का 
बलिदान नहीं करते । दर्शन-शास्त्र या गणित-शास्त्र के लोहे के चने चबाते. समय हम 
उनमें कविता का रस न पाकर उन शास्त्रों को हेय नहीं समकते | धर्म और घोर तप 
और संयम का विधान देखकर हम उसे सौन्दर्य के मांपदण्ड से नहीं नापते, फिर बिचारी 
'कला को सत्य और नीति के शासन में क्‍यों जकड़ा जाय ? 


झभिव्यंजनावाद और कलावाद--कलावाद को व्याख्या और अन्य मत -. श्द५्‌ 


आस्कर वाइल्ड और स्पिन्‍्गनें--ऐसी ही विचारधारा में पड़कर अआस्कर 
वाइल्ड' (08087 ५७४४॥]०७) ने जिन्होंने स्वयं अपनी कृतियों में सदाचार की अवहेलना 
की है, कहा है--समालोचना में सबसे पहली बात यह है कि समालोचक को यह परख 
हो कि कला और आचार के क्षेत्र पुथक्‌-पुथक हैं। (चिन्तामरिण : भाग *२, काव्य में 
अभिव्यञ्जनावाद, घृष्ठ १८५) । जे० ई० स्पिन्गने (7. ४. 8972०7४) ने इसी बात 
को जरा हास्यगभित भाषा में कहा है-- शुद्ध काव्य के भीतर सदाचार-दुराचार ढूँढना 
ऐसा ही है जेसा कि रेखागरिणत के समत्रिकोणतन्निभुज को सदाचारपुर्ण कहना और 
समहिबाहुत्रिभुज को दुराचारपूरण ।' 

--[चिन्तामणि : भाग २, काव्य में अभिव्यंजनावाद पृष्ठ १८५) ४ 

[0 88ए ४806 7?0607ए 88 ?0007फ ३8 7076 07 वीत॥079)] क्‍8 88 76870- 
02688 60 897 0080 87 6५ए०४)७॥७7७४ ४049702]6 78 27078] &7)ते &0 7९005९885. 
#77980 826 77770078) .? 

जोशीजी--हमारे हिन्दी लेखकों में श्रीइलाचन्द्र जोशी भी इसी मत के अनुयायी 
हैं, देखिए---- द 

“विश्व की इस श्रनन्त सृष्टि की तरह कला भी आनन्द का ही प्रकाश है। 
उसके भीतर नीति, तत्त्व ग्रथवा शिक्षा का स्थाव नहीं । उसके झलोकिक मायाचक्र से 
हमारे हृदय की तन्‍्त्रो आनन्द की भंकार से बज उठती है, यही हमारे लिए परम 
लाभ है। उच्च अंग की कला के भीतर किसी तत्त्व की खोज करना सोन्दर्य-देवी के 

सन्दिर को कलुषित करना है ।' “-साहित्य-सर्जजा! (कला और नीति, पृष्ठ १५) 

डॉक्टर रवीन्द्रनाथ ठाकुर--रवि बाबू सौन्दर्य को प्रयोजन रहित मानते हुए 

भी उसके पूर्ण विकास को मद्भलमय मानते हैं । मद्भल में उपयोगिता के साथ सौन्दर्य 

की भावना रहती है वह सौन्दर्य उपयोगिता के परे की वस्तु है । वह सौन्दर्य को स्वार्थ 

की तुच्छ भावना से ऊंचा रखना चाहते हैं किन्तु वह सोन्दर्य-बोध के लिए संयम आव- 
इयक मानते हैं, देखिए--- 

'सौन्दर्य ने हमारी प्रवृत्तियों को संगत कर दिया है। उसने संसार के साथ 
एकमात्र प्रयोजन के सम्बन्ध को न रखकर आनन्द के सम्बन्ध को स्थापित कर दिया 
है । प्रयोजन के सम्बन्ध में हमारी दौनता है; आनन्द के सम्बन्ध में हमारी सुक्ति है ।* 

“स्पहित्य (सोन्दर्य-बोध, ३३) 

“इसी. तरह सौर्द्र्यं-बोध को यथार्थ परिपक्वता, प्रवृत्ति की चंचलता ओर 

ग्रसंपम के साथ कभी एक ही स्थान पर नहीं रह सकती । दोनों परस्पर-विरोधी हैं ॥” 
--साहित्य (सौन्दर्य-बोघ, पृष्ठ ३८) 


दे क्‍ क्‍ क्‍ सिद्धान्त और अध्ययन 


' हम मंगल को सुन्दर कहते--वह आवदइयकता को पूर्ण करने को हृष्टि से 
नहीं ।' “लक्ष्मण राम के साथ-साथ बन को गये, यह बात वीणा के तारों के समान 
एक संगीत को बजा देती है''' हम यह बात इसलिए नहीं कहते हैं क्योंकि यदि छोटा 
भाई बड़े भाई की सेवा करे तो इससे समाज का कल्याण होता है । हम यह बात 
इसलिए कहते हैं क्योंकि यह बात सुन्दर है । यह बात सुन्दर क्‍यों है ? बात यह है कि 
जितनी भी मंगल वस्तुएँ हैं उनका समस्त संसार के साथ एक गम्भीर सामञ्जस्थ है। 
उनका समस्त मनुष्यों के मन के साथ एक नियढ़ सेल है। यदि हम सत्य के संगल 
का पुर्ण सामञजस्थ देख सकें तो फिर सौन्दर्य हमारे लिए श्रगोचर नहीं रहता!" 
हमारे पुराणों में लक्ष्मी केवल सौन्दर्य और ऐश्वर्य की ही देवी नहीं है वह मंगल की 
भी देवी है। सौन्दर्य-मृति ही मंगल की पूर्ण मूति है श्रौर मंगल-मूति ही सौन्दर्य का 
'पूर्ण स्वरूप है ।' द 

“साहित्य (सोन्दर्य-बोध, पृष्ठ ४३ तथा ४४) 
ब्रेडले--ब्रेडले (0. 0). 8789|९ए) ने भी काव्य के लिए काव्य (90०0 ई0% 
70०४7ए४ 897०) वाले लेख में इस पक्ष का समर्थन किया है किन्तु उन्होंने काव्य या 
कला को स्वतंत्र और निरपेक्ष रखते हुए यह माना है कि शुद्ध कला के दृष्टिकोण से 
कला के मूल्य को कला के ही मापदण्ड से, जो सौन्दर्य का है, नापना चाहिए' लेकिन 
नागरिक के दृष्टिकोण से यह आवश्यक नहीं कि कलाकार को सभी कृतियाँ प्रकाश में 
आ्रायें। यही क्रोचे का भी मत है। ब्रेडले ने बतलाया है कि रूसेटी (॥8088०08) ने 
अपनी एक कविता को, जिसे परम मर्यादावादी टेनीसन ने भी पसन्द किया था, लोक- 
मर्यादा के भंग होने के भय से प्रकाश में नहीं आने दिया । इसके सम्बन्ध में ब्रेडले 
साहब का कथन है कि उसका यह निर्णय नागरिक की हैसियत से था कलाकार की 
'हैसियत से नहीं, लेकिन प्रश्त यह हो सकता है कि क्या कलाकार नागरिक नहीं है । 
हाँ,. वह अवश्य है और इसीलिए उसको नीति तथा सदाचार के बन्धन में आना 
'पड़ता है । 
यूरोप में रस्किन, टालस्टाय, आई० ए० रिचड स काव्य का नीति से सम्बन्ध 
मानते हैं। ब्रेडले साहब यद्यपि कलावादी हैं तथापि उन्होंने काव्य में कोरे आकार 
(079) को महत्त्व नहीं दिया है। वह तो पूरे काव्य को महत्त्व देते हैं जिसमें सामग्री 
और आकार दोनों सम्मिलित हैं । दोनों का पार्थक्य नहीं हो सकता । वह शैली और 
अर्थ दोनों को महत्त्व देते हैं किन्तु दोनों को एक-दूसरे से अलग-भ्रलग नहीं मानते । वह 
'एक प्रकार से वागर्थाविव सम्पृक्तो' तथा “गिरा अरथ जल बीच सम, कहियत भिन्‍न 
भिन्‍न' के मानने वाले हैं। काव्य का अथ कांव्य के बाहर नहीं रहता । काव्य को 
चाहे अभिव्यञ्जक श्रथे कहिए और चाहे श्रथंपूर्ण शेली---/80 ४७६७४ ज्र४60 एएप 


खभिव्यंजनावाद और कलावाद---कलावाद की व्याख्या और अन्य मत . २८७ 


ंगःगाल्पव 77997 ०6 €थॉंल्ते फ़दािकणण््रीए कक लगाए" 688०वते 77687४४82 एक 
ह007क्‍0876 ॥077. ब्रेडले ने काव्य और जीव॑न को दो समानान्‍्तर दिशाश्रों में चलता 
हुआ बतलाया है । जीवन में वास्तविकता है, कल्पना नहीं; काव्य में कल्पना है किन्तु 
वास्तविकता की कमी रहती है । मम्मठ ने भी तो काव्यप्रकाश की पहली कारिका में 
काव्य को ब्रह्मा की सृष्टि के नियमों से परे माना है--नियतिकृत नियमरहितामा--- 
आर उसे अनन्यपरतन्त्राम' भी कहा है। आचाय॑े शुक्लजी ने ब्रेडले के विरुद्ध रिचड स 
को महानता दी है । 

विश्वनाथ और सम्मठ--हमारे यहाँ भी यह प्रश्न दूसरे रूप से उठा है। 
अइलीलत्व दोष माना ही जाता है। कहा जाता है कि कालिदास को 'कुमार-सम्भव 
में पावेती-परमेश्वर के (जिनकी वन्दना उन्होंने 'रघुवंश' के आदि में की है) श्द्भार- 
वर्णन के कारण कुष्ट हो गया था और शायद इसी कारण उनका ग्रन्थ भी अपूर्ण रहा । 
किन्हीं ग्राचार्यों ने यह भी लिखा है कि अच्छे कवियों का संस पाकर अ्नौचित्य भी 
प्रौचित्य हो जाता है, ऐसे श्राचाय कलावादी ही कहे जायेंगे । पंडित उदयशंकर मट्ट 
ने कुमारसम्भव” नाम के नाटक में कला और आचार का संघर्ष दिखाकर आचार के 
ऊपर कला की विजय कराई है। स्वयं सरस्वती देवी ने कला का पक्ष लिया है, यह 
'कलावबाद का प्रभाव है। साहित्यदर्पणकार विश्वनाथ और काव्यप्रकाशकार मम्मट 
दोनों ने ही कालिदास को प्रकृति-विपयंय का भश्रर्थात्‌ दिव्य प्रकृतियों के शद्भार-वर्णन 
-का दोषी ठहराया है। 7एहिउ्रइर7 ४ कप्र ने रस और भाव के अतोचित्य को ही भावा- 
'भास और रसाभास कहा है--अ्रनो चित्यप्रवत्तत्व आभासो रसमभावयो:' (साहित्यदपरणा, 
३।२६२) । क्षेमेन्द्र ने औचित्य को सर्वोपरि रखा है---श्रौचित्यं रससिद्धस्य स्थिरं 
'काव्यस्य जीवितम्‌” (ओचित्य-विचार-चर्चा ) 

प्राचीन आवचार्यों ने काव्य को नीति से अछूता नहीं माना है। नी,तिकार केवल 
उपदेश देता है, काव्यकार उसे कान्‍्ता के वचनों-का-सा मृदुंल और मनोहर बना देता 
है । 'कान्तासम्मिततयोपदेशयुजे' को मम्मट ने काव्य के प्रयोजनों में माना है किन 
उन्होंने काव्य को “नियतिकृतनियमरहिताम्‌ कहकर ब्रह्मा की सृष्टि के नियमों से स्वतन्त्रे 
'रखा है । 

गोस्वामी तुलसीदास--गोस्वामीजी नें अपने काव्य को 'स्वान्तःसुखायां लिखा . 
'हुआ है--स्वान्तःसुखाय तुलसी रघनाथगाथा, भाषानिबन्धसतिमंजुलमातनोति' ( राम- 
चरितमानस, बालकाण्ड इलोक ७)। स्वान्त:सुखाय कलावाद का शुद्धतम्‌ रूप है । 
तुलसी की कला, यश, धैन और मान-प्रतिष्ठा के प्रलोभनों से परे थी किन्तु रीति और 
मर्यादा-पालन से विशिष्ट थी | उनके लिए श्रेय और प्रेय में अन्तर न था। ऐसे लोगों 
के लिए जिनका अन्तःकरण विक्ृत है, स्वान्तःसुखाय बड़ी भयानक वस्तु हो जाती है। 


रश्दंद सिद्धान्त ओर अध्ययन 


वास्थव में तुलसीदासजी के स्वान्त:सुखत्य का उतना ही भ्र्थ है कि वह उसे अर्थ के 
प्रलोभन से परे रखना चाहते थे। तभी तो उनको बुधजनों के श्रादर की फिक्र थी 
और इसीलिए उन्होंने लिखा है-- 
जो प्रबन्ध बुध नहिं श्रादरहों । सो श्रम बादि बाल कविक रहीं ॥। 
-- रामचरितसानस (बालकाण्ड, २३॥४) 
यही कला की प्रेषणीयता है | तुलसीदास की कविता का श्रादर्श कोरा कला- 
वाद न था, वह पूर्ण हितवादी थे--- 
'कोरति भणित भूति भलि सोई । सुरसरि सम सब कहूँ हित होई ॥।' 
--रामचरितमानस (बालकाण्ड, २३॥५) 
काव्य और नीति का प्रइन बड़ा जटिल है। जो लोग काव्य को नीति से परे 
रखना चाहते हैं वे उसके क्षेत्र में सौन्दर्य का अबाधित राज्य देखना चाहते हैं किन 
काव्य के राज्य को हम यदि व्यापक मानें और उसका 
उपसंहार अ्रधिकार पूरे जीवन पर समभा जाय तो उसमें सत्यं, शिव 
और सुन्दरम्‌ तीनों का समन्वय होना चाहिए । काव्य का 
क्षेत्र रेखागणित की भाँति संकुचित नहीं है । स्पिन्गर्न की तरह रेखागरिगत के उपमान 
पर काव्य को नीति-निरपेक्ष कहना उचित न होगा । जितना ही राज्य व्यापक होगा, 
उतना ही बन्धन अधिक होगा और उतने ही अ्रंश दूसरों से अनुकूलता प्राप्त करनी 
पड़ेगी । कलाकार समाज से बाहर नहीं रह सकता, उसका नागरिक-रूप उसके कलांकार- 
प से पृथक नहीं । यदि वह तीन लोक से न्‍्यारी अपनी मथुरा बसाकर रहे तो केवल 
सौन्दर्य भी नीति-विछिन्न हो अ्पूर्णा रहेगा । बाह्य सौन्दर्य नीति के आन्तरिक सौन्दर्य 
के बिना विष-रस भरे कनक घट' की भाँति अग्राह्मय रहेगा । अतः नीति का प्रहन 
उपेक्षणीय व्रहीं है । काव्य में जिस प्रकार सौन्दर्य श्रौर नीति का विच्छेंद नहीं हो 
सकता उसी प्रकार अन्य विषयों का भी नहीं | केवल आकार खोखला रहता है, कोरी 
मग्री भी मिट्टी के ढेर की भाँति भ्रनाकर्षक रहती है। वह सुन्दर शली को ही पाकर 
निखरती है--- 
मानते हैं जो कला के श्रथ ही, 
स्वाथिनी करते कला को व्यर्थ हो । 
वह तुम्हारे ओर तुम उसके लिए, 
चाहिए पारस्परिकता ही प्रिये ।' 
 -+साकेत” (प्रथम सर्ग, पृष्ठ २७) 


श्दद क्‍ 
समालोचना के मान 


स्वामी मित्र च संत्री च॒ शिष्य श्राचार्य एव च, 
कवेभेंवति हि चित्र कि हि तद्न्न भावक: ।* 

--काव्यमीमांसा 

आलोचना शब्द लुच' धातु से, जिसका श्र्थ देखना है, बनी है | यह वही धातु 

है जो 'लोचन' शब्द में है । समीक्षा का भी यही श्रर्थ है। सम्यक्‌ प्रकार से देखने में 

वस्तु या कृति का प्रभाव, आस्वाद, उसकी व्याख्या और उसका 

व्युत्पत्ति और शास्त्रीय तथा नेतिक मूल्यांकन सभी बातें आ जाती हैं । 

उद्देइ्य आलोचक समाज का प्रतिनिधि बन कृति को देखता है, समाज 

... को उसके मूल्यतम्‌ तथ्यों से परिचित कराता है और लोक- 

हित की दृष्टि से उसका मूल्यांकन कर लेखक को भी दिशा-निर्देश करता है । आलोचक, 

लेखक और पाठक के बीच में दुभाषिये-का-सा काम करता है और समाज तथा कलाकारों 

को पारस्परिक सम्पर्क में लाकर लेखक के साथ ही नये विचारों और भावों को चलने 

देने में सहयोग प्रदान करता है। आचाये राजशेखर ने भावयित्री प्रतिभा (अर्थात्‌ 

झ्रालोचक की प्रतिभा) का उद्देश्य बतलाते हुए लिखा है--- क्‍ 

. सा च कवेः श्रममभिप्रायं च भावयति । तया खलु फलितः कबेव्व्यापारतरुः 
अ्रन्यथा सोष्वकेशी स्यात्‌ ।' 

--काव्यमी मांसा 

अर्थात्‌ वह कवि के श्रम श्रौर उसके उद्देश्य तथा तात्पयें को प्रकाश में लाता 

है । उसके (भावक की प्रतिभा के) ही कारण कवि के व्यापार का वृक्ष फलता है 

अर्थात्‌ उसके उद्देश्य की सिद्धि होती है अन्यथा वह निष्फल रहती है। भावक के ही 

सहयोग से कवि की प्रतिभा प्रकाश में आती है और उसके विचारों और भावों का 

प्रसार होता है । मेथ्यू आनेल्ड (७४0०४ 770०१) ने भी आलोचना का कार्य ऐसा 

ही मानता है-- 





१. शर्थात्‌ स्वासी, मित्र, मनन्‍त्रो, शिष्य और श्राचार्य--ऐसा कौन-सा सम्बन्ध 
है जो भावक या झआलोचक का कवि के साथ नहीं होता । 
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अर्थात्‌ आलोचना का कार्य केवल उत्तमोत्तम जो बातें जानी गई हैं उनका 
जानना और बदले में उनको दूसरों के लिए जनाना और इस प्रकार सच्चे श्रौर ताजा 
विचारों का प्रवाह उत्पन्न कर देना है। आलोचना का यह*मुख्य उद्देश्य है किन्तु इसके 
साथ कवियों वा लेखकों के गण-दोषों का विवेचन वा उन आदर्शों और सिद्धान्तों का 
बतलाना भी जिसके अनुकूल कवि लोग अपनी रचनाएँ करें, आलोचक के कार्यों में से 
है। ये ही आलोचना के उद्देश्य और प्रकार हैं । आलोचनाएँ भिन्‍त-भिन्‍न प्रकार की 
होती हुई भी उनका मूल उद्देश्य कवि की कृति का सभी दृष्टिकोरणों से श्रास्वाद कर 
पाठकों को उस प्रकार के आस्वाद में सहायता देना, उनकी रुचि को परमाजित करना 

एवं साहित्य की गति-विधि निर्धारित करने में योग देना है । 
यह ऊपर बतलाया जा चुका है कि आलोचक का उंत्त रदायित्त्व कवि और 
पाठक दोनों के प्रति है। इस प्रकार उसका भार कवि के बोफ से भी अधिक बोभिल 
है। इस भार के निर्वाह के लिए उसमें कुछ गुण अपेक्षित 
समालोचक के. हैं। उसमें सबसे पहला गुण है, आलोच्य विषय का पूरा- 
श्राववदयक गुण पूरा ज्ञान। आलोचक ने चाहे लिखा न हो किन्तु उसमें स्वयं 
उस्त विषय को भली प्रकार समझने और समझाने की योग्यता 
“ होनी चाहिए । ऐसा कहा गया है कि जो लोग लेखक होते हैं वे मत्सरी हो जाते हैं--- 

यः सम्यग्विविनक्षित दोषगणायो: सारं स्वयं सत्कवि 
सो5स्मिन्‌ भावक एवं नास्त्यथ भवेहेवास्त निमत्सरः 

. -+ काब्यमोीर्मांसा 
अर्थात्‌ जो सत्कवि स्वयं दोष-गुण का सार जानता है वह भावक नहीं होता 
आर यदि होता. है तो मात्सर्य रहित नहीं होता तथापि हमको यह भी ध्यान रखना 
चाहिए कि--विद्वानेव विजानाति विद्वज्जनपरिश्रमम्‌--विद्वान्‌ ही विद्वान्‌ का परिश्रम 
जानता है । दूसरा गुण जो समालोचक में आवश्यक है वह सहृदयता और सहानुभूति: 
का है। समालोचक को कवि था लेखक के ही दृष्टिकोश से उसकी क्ृति में प्रवेश करने 
की आवश्यकता होती है। तुलसीदास के ग्रन्थों के मूल्यांकन के लिए भक्‍त-हृदय अपेक्षित 
है। आलोचक को भी अपना दृष्टिकोण लेखक के दृष्टिकोण से मिला लेने की 
आवश्यकता रहती है |» तीसरा गुण आंलोचक में निष्पक्षता का होना आवश्यक है। 
उसको रचयिता के प्रति कोई पूर्वाग्रट न होना चाहिए। उसका सम्बन्ध कलाकार से. 


समालोचना के मान---समालोचना के प्रकार २६१ 


नहीं वरन्‌ कृति से होना चाहिए। निष्पक्ष श्रालोचक ही मत्सरताशुन्य हो सकता है । 
हमारे यहाँ मत्सरता के ग्रभाव पर बड़ा बल दिया गया है। अन्तिम बात जो श्रालोचक 
में वांछनीय है वह है अपने विचारों और प्रभावों को कौशल के साथ अ्रभिव्यक्त करने 
की शक्ति | ग्रालोचक स्वयं भी अपनी कला के सम्बन्ध में कलाकार होता है। शुक्लजी 
की सफलता का बहुत-कुछ रहस्प उनकी कुशल अभिव्यक्ति में ही था । संक्षेप में हम 
कह सकते हैं कि कवि में सहानुभूतिपूर्ण अनुभूति के साथ कुशल अभिव्यक्ति का होना 
ग्रावश्यक है । ४ | 
कविवर रत्नाकर ने 909७४ शि888ए8 ०9 0पंध्रंलंडआए के ग्राधार पर लिखे 
. हुए समालोवनादशें में आलोचक के गुण इस प्रकार गिनाए हैं-- 
सके दिखाय भिन्न कों जो तिहे दोष असंसे, 
श्रो सहर्ष सन्ुहुं के गुन को भाषधि प्रसंसे ? 
धार रस अनुभव जथार्थे, पे नह इक अंगी, 
ग्रंथनि को ओऔ मनुष-प्रकृति कौ ज्ञान सुढंगी, 
अति उदार आलाप, हृदय अ्रभिमान-बिहीनोौ, 
झो मन सहित प्रम्ान प्रसंसा रुचि सों भीनो। 
पहिलें ऐसे रहे बिवेचक ऐसे सुचितमन, 
आयंवते में भये सुभग जुग में कतिपय जन ॥ 
-“ रत्नाकर : पहला भाग (काशी ना० प्र० सभा, पृष्ठ ४७) 
. भिन्‍न-भिन्‍न लेखकों और समालोचकों ने समालोचना के भिन्न-भिन्न पक्षों पर 
बल दिया है--किसी ने गुण-दोष-विवेचन पर, तो किसी ने व्याख्या पर । इन्हीं उद्देश्यों... 
ग्रौर आदशों पर आलोचना के प्रकार अ्रवलम्बित रहते हूं । 


समालोचना ग्रालोचनाश्रों के वर्गीकरण में कुछ लोंग मवोवज्ञानिक क्रम 
के प्रकार ... को महत्व देते हुए प्रभावात्मक आलोचना की पहले रखते हैं 


(जैसा इस पुस्तक में है) और कुछ लोग ताककिक क्रम को 
महत्त्व देते हुए सैद्धान्तिक श्रालोचना को प्राथमिकता देते हैं। सभी प्रकार की 
आलोचनाएं अपना-प्रपना महत्त्व रखती हैं। आलोचना के मुख्य चार प्रकार हैं-- 
पर विवेचन किया जाता है, (२) निर्णयात्मक आलोचना, जिसमें इन नियमों के झ्राधार 

र गुण-दोष-विवेचन की तथा श्रेणीबद्ध करने की प्रवृत्ति रहती है, (३) व्याख्यात्मक 
आलोचना, जिसमें कृति की महत्त्व देकर उसका सार और आन्तरिक रहस्य पाठक को 
अवगत कराया जाता है, (४) प्रभावात्मक आलोचना, जिसमें आलोच॑क अपने मन के 
प्रभावों को बतलाता है। उसमें वह अपने को महत्त्व देता है। मनोंवैज्ञानिक क्रम से 
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ग्रात्मप्रधान या प्रभावात्मक आलोचना पहले झ्ायगी और सेद्धान्तिक पीछे किन्तु महत्त्व 
की दृष्टि से सैद्धान्तिक आलोचना पहले आयगी क्योंकि निर्णयात्मक आलोचना उसी 
पर निर्भर रहती है। हमारे यहाँ यद्यपि इस' प्रकार का नामकरण नहीं मिलता तथापि 
सब प्रकार की गालोचनाएँ होती थीं । भावक शब्द ही व्याख्यात्मक आलोचना का 
द्योतक है। टीकाएँ भी व्याख्यात्मक आलोचना के रूप में ही होती थीं । गुण-दोष- 
विवेचन गुण-दोषों के प्रकरण में रहता था। भाभह, राजशेखर और मम्मट आदि के 
ग्रन्थ सैद्धान्तिक आलोचना के ही भ्रन्‍्थ हैं । 
राजशेखर द्वारा प्रतिपादित प्रकार--राजशेख र ने चार प्रकार के भावक माने 
हैं-“- (१) भश्ररोचकी, (२) सतृणाभ्यवहारी, -(३) मत्सरी, (४) तत््वाभिनिवेश्ञी 
अ्रोचकी वे होते हैं जिनको कोई काठ्य रुचता नहीं। यह अ्रोचकता दो प्रकार की 
होती है--(क) नेसगिकी और (ख) ज्ञानयोनि वाली.। नेसगिकी स्व्रभाव से ही होती 
है । ऐसे ही लोगो के लिए कहा गया है--'अ्रसिकेषु कवित्तनिवेद्न शिरसि सा लिखि 
_ सा लिख । ज्ञानजा या ज्ञानयोनि वाली वह होती है जो एक ज्ञान में विशेषता प्राप्त 
कर लेने पर दूसरे ज्ञान के प्रति उदासीनता को जननी होती है। जसे वेयाकरण को 
श्वुद्धार का काव्य नहीं रुचता अथवा बहुत-से भक्त लोग कह देते हैं कि बिहारी 
सतसई' की सब प्रतियाँ समुद्र में ड्रबो देती चाहिएँ। ऐसे लोग आलोचक बनने की 
योग्यता नहीं रखते । सलस्पास्यवहारी दूसरा छोर है, वे स्वभक्षी होते हैं.। उनको 
घास-फूस, कूड़ा-कर्कंट सभी अच्छा लगता है। ऐसे लोग ही जो कुछ सामने आता है 
उसके लिए वाह-वाह कह उठते हैं । वे विवेकी नहीं होते । म॒त्सरी वे होते हैं जो गुण 
न्‍को भी दोष बतुलाते-हैं । भंरोचकी भावक तो अपने स्वाभाविक दोष से एक विषय में 
त्यधिक प्रवृत्ति होने के कारण दूसरे को कविता का आस्वादन नहीं कर सकते । 
त्सरी लोग मिथ्याभिमाने और ईर्ष्या के कारण' दूसरे के गुणों को भी दोष बतलाते 
हैं। तत्वाभिनिवेशी ही सच्चे आलोचक होते: हैं । वे शब्दयोजना के गुण-श्रवगुण देखते 
“हैं. दोषों का सुधार करते हैँ और रस का आस्वादत.करते-हैं । ऐसे भावक भाग्य से 
ही मिलते हैं। वास्तव में यह भावकों की मनोवृत्ति का विश्लेषण है और बहुत 
मूल्यवान्‌ है। अब हम आलोचना के प्रकारों का एक-एक करके विवेचन करेंगे । 
आलोचना का कालक्रम चाहे जो कुंछ रहा हो किन्तु मनोवैज्ञानिक क्रम से. 
आत्मप्रधान या प्रभाववादी (8०७]०९४४७० 07 7ए08अं०तां४)) आलोचना का. स्थात 
पहले आता है । श्रोता, पाठकों वा दशकों का स्वाभाविक 
शआ्रात्मप्रधान हर्षोल्लास इसका पूव.हूप है । जब तक यह साधुवाद एक 
श्रालोचना,... व्यक्ति में सीमित रहता है तब तक उसका विशेष मान नहीं 
' होता है, यदि वह व्यक्ति विशेषज्ञ हो तो दूसरी बात है! 


समालोचना के मसान--सेद्धान्तिक आलोचना ेु रह 


जब यह साधुवाद सामूहिक रूप धारण कर लेता है तब इसका मूल्य बढ़ जात है । 
प्रभावात्मक आलोचना का सामूहिक रूप हमको भरत मुनि के नाट्यशास्त्र में-बतलाई 
ई नाटक की सिद्धियों (सफलतागश्ं ) में मिलता है । इन सिद्धियों का निर्णय दर्शकों 
के मुस्कराने, हंसने, साधुवाद या उसके विपरीत मानसिक कष्ट को व्यक्त करने वाले 
वाक्यों तथा हृषेसूचक जन-कोलाहल आदि पर निर्भर रहता था । इसी आधार पर 
निर्णाथक-गण पुरस्कारस्वरूप पताका-प्रदान की राजा से सिफारिश करते थे । भरत- 
मुनि ने सिद्धियों का इस प्रकार उल्लेख किया है--- 
“स्मितार्भहासातिहसा साध्वहो कष्टमेव च॑। 
प्रवद्धनादा व तथा ज्ञेया सिद्धिस्तु वाइमयी।॥ 
--नाटयश्ञास्त्र (२७।४ ) 
इस प्रकार की आलोचनाश्ों का जब सहृदयों द्वारा लिखा जात्ा भश्रासम्भ हुआ 
तभी वे समालोचना कहलाने- लगीं # इस प्रकार की आालोचनाएँ प्रारम्भिक काल में ही 
नहीं होती थीं वरन्‌ इस युग में भी इसके पक्षपाती हैं। उनका कहना है कि आलोचना, 
के लिए इससे बढ़कर क्या प्रमाण है कि कृति हमको अच्छी लगी या बुरी लगी । 
ग्रालोचक का साहित्योद्यान में भ्रमण कर अपने प्रभाव को अंकित कर देना यही_ 
आरालोचना का मुख्य ध्येय -है-- 
7ए0 #७ए8 8थ78क07078 7 ४6 ए9768७7086 0 & णएठ0-र 0 ७7 ध्यवे $0 
€जाए7९88 +9670, कं 48 486 एकता 06 क्वाएंशा 40 था 7777688४0780 
6५१7 थक न 
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ऐसी झ्रालोचना में भावना-तत्त्व का प्राधान्य रहता है और.बुद्धि-तत्व का अपेक्षा- 
कृत 'क्ास रहता है । डॉक्टर अमरनाथ फा ने स्मरणीयता काव्य का मुख्य गुण माना 
है, यह भी प्रभाववाद का ही प्रभाव है । सुप्रसिद्ध उपन्यासकार जेनेन्द्र जी भी इस 
प्रकार की आलोचना के पक्ष में हैं । ऐसे झ्लालोचक एक प्रकार की साहित्यिक 
सदसद्विवेक-बुद्धि (/0७'७7ए४ (०घ४०७7१००) में विद्वास रख अपनी रुचि को ही... 
अन्तिम प्रमाण मानते हैं। प्रभाववादी आलोचक भी दुष्प्रत्त की भाँति कहता है--- 
'सतां हि संदेहपदेषु वस्तुष प्रसमाणमन्त:करणप्रवत्तय: 
+-अभिज्ञानशाकुन्तल (११२१) 
श्रर्थात्‌ सन्देहास्पद स्थलों में सज्जनों के लिए अन्तःकरण की वत्ति.ही प्रमाण. 
है । यह रुचि जितनी लोकरुचि के. साथ साममझ्जस्य. रखती है और. जितनी सुसंस्कृत 
तथा परमाजित होती है उतनी ही उसमें .'भिन्‍नःरुचिहिलोक: की ग्रनिश्चयता नहीं... 
रहती है। विषयीप्रधान भिन्‍तरुचिता इस प्रकार के मानदण्ड का मख्य दोष है | इसमें 
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महर्फिली दाद और वाह ! वाह !' की प्रवृत्ति रहती है । 'लेखक ने तो कलम तोड़ दी', 
गजब का लेखक है'--पण्डित पद्मसिंह शर्मा में भी कहीं-कहीं यही प्रवृत्ति शा गई है। 
'बिहारोी-सतसई' के दोहे तो शक्कर की रोदी हैं, जिधर से तोड़ो उधर से ही मीठे 
हैं--ऐसे वाक्य इसी प्रवत्ति के उदाहरण हैं । सूरदास जी की प्रशंसा में निम्नलिखित 
दोहा भी इसका अच्छा उदाहरण है--- 
. क्रिधों सुर को सर लग्यों, किधों सुर को पीर । 
किथों सुर को पद लग्पो, बेध्यो सकल सरोर ॥॥ 
“फुट 
इसी प्रकार का एक श्लोक भी है जो यह बतलाता है कि वह कविता क्‍या और 
वह बनिता क्‍या जिसके पद-विन्यास से (कविता के सम्बन्ध में शब्दों का संयोजन और 
बनिता के सम्बन्ध में गति-विलास) मन प्रभावित न हो-- 
तथा कवितया किवा, तया वनितया च किम्‌ 
पदविन्यासमात्रेण, यथा न संग्रहीयते मनः ॥ 
जब लोकरुचि सूत्रवद्ध हो जाती है और युगप्रवत्तंक कवियों की अमर रचनाश्रों.. 
का विश्लेषण.कर उनके नमने के श्राधार पर सिद्धान्त और नियम निर्धारित किये 
। जाते हैं तब सेद्वान्तिक आलोचना का जन्म होता है। लक्ष्य 
सैद्धान्तिक आलोचना ग्रन्थों के पश्चात ही लक्षणा-ग्रन्थों का निर्माण होता है.। भाषा 
। के बाद ही व्याकरण का उदय होता है ! हमारे राजकीय 
नियम और कानून, लोकरुचि और लोकसुविधा के व्यवस्थाप्राप्त सूत्र हैं । पाव्चात्य 
डेशों में अरस्त के काव्य-सिद्धान्त से लगाकर कॉलरिज, एडीसन, वड़ स्वर्थ, वाल्टर. 
पेटर, रिचर्ड स, क्रोचे, स्पिन्गने, टी. एस. इलियट, मिडिल्टन मरे, जेम्स स्काट ग्रादिे. 
सैद्धान्तिक फ्र्थ और इस देश में मरतमनि का नाट्यशास्त्र, दण्डी का काव्यादर्श 
क्षेमेन्द्र का कविकण्ठाभरण', राजशेखर की काव्यमोमांसा, मम्मट का काव्यप्रकाश', 
विश्वनाथ का साहित्यदपंण, पण्डितराज जगन्ताथ का 'रसगंगाधर आदि इसी. 
प्रकार की आलोचना के ग्रन्थ हैँ.) हिन्दी में रीतिकाल के लक्षणा-पग्रन्थ, (जैसे देव के. 
भावविलास' और शब्दरसायन' नाम के ग्रन्थ, पद्माकर का जगद्विनोद', भिखारीदास 
का काव्यनिर्णाय! आदि) भारतेन्दु हरिश्चन्द्र की नाटक' नाम की पुस्तिका, पण्डित 
महावी रप्रसाद द्विवेदी के 'रसज्ञ-रण्जन' में प्रकाशित 'कवि. और कविता' शीर्षक लेख, 
डॉक्टर व्यामसुन्दरदास का 'साहित्यालोचन', सूुर्यकान्त शास्त्री की साहित्य-मीम्ांसा', 


१. कहीं-कहीं दूसरी पंक्ति का पाठ है-- 
'किधों सूर फो पद सुन्यो, तन मन धुनत सरीर ॥ 
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आचार्य शुक्ल जी की चिन्तामरणि', सुधांशुजी का काव्य में अ्भिव्यज्जनाव्ाद, 
पुरुषोत्तमजी का आदर्श और यथार्थ, सेठ कन्हैयालाल पोह्ार का ,“काव्यकल्पद्ग॒म', 
रामदहिन भिश्र का काव्यालोक' आदि इसी प्रकार की आलोचना में परिगरित होते 
हैं। उदृ में शम्सउअलउलमा मौलाना हाली की 'मुकहमा' नाम की पुस्तंक का बहुत 
सान है । इस५प्रकार की भ्रालोचना को अमग्रेजी में 959807807ए७6 (४लं४॥) कहते हें ! अत 
संद्धान्तिक अलोचना का व्यावद्यारिक प्रयोग ही निर्णयात्मक ग्रालोचना का रूप 
धारण कर लेता है। निर्णायात्मक आलोचना को अंग्रेजी में 'उपतालुंकं (ॉंध्रणंडाए _ 
कहते हैं । घाइचात्य देशों में. अरस्तू के काव्य-शास्त्र 
निर्णयात्मक आलोचना (पोइटिक्स) के नियम कुछ समय तक वेद के विधि-वाक्यों 
की भाँति आदरणीय और शअनुकरणीय समभे जाते थे । 
हमारे यहाँ भी बहुत दिनों तक मम्मट और विश्वनाथ के वतलाए हुए गुण-दोषों के 
ग्राधार पर काव्य को उपादेय या हेय ठहराने की प्रथा .बनी रही. ।-निणयात्मक 
ग्रालोचक परीक्षक की भाँति काव्य के गणु-दोषों के ग्राधार पर उसे श्रेणीबद्ध करता. 
है । कवि-कुल-गुरु कालिदास के निम्नोल्लिखित इलोक में. निर्णययात्मक आलोचना 
ग्रादर्श का पूर्णारूप दिखाई पड़ता है-- की 
सन्‍तः श्रोतुमहेन्ति सदतद्वपक्तिहेतव: | 
हेम्न: संलक्ष्यते हाग्नो विशुद्धिः इयासिकासपि ॥।* 
--रघुबंद (१११०) 
श्रर्थात्‌ उसको (रचुवंशकाव्य को) संत लोग सुनने के अधिकारी हैं । श्रग्नि में 
ही स्वर्ण के खरे और खोटे होने का पता लगता है। काहिब्यब-.ने परीक्षा को ही 
महत्ता दी है। वह प्रचलित लोकमत के पक्ष में न थे। उनका कहना है कि पुराने-मात्र' 
होने के कारण कोई काव्य अच्छा नहीं हो सकता और न नया होने के कारण 
उपेक्षणीय होता है। सन्त लोग परीक्षा के बाद भ्रपना मत निश्चित करते. हैं । मूढ़ 
लोग अपना मत दूसरों के विश्वास पर बना लेते हैं-- 
धुराणसित्येव न साधु सर्व न चापि काव्यं नवसित्यवद्यस्‌ । 
सन्‍्तः. परीक्ष्यान्यतर|ूजंते मूढ़ः प्रप्रत्ययनेयब॒द्धिः ॥' 
ु . --मालविकास्विसिन्र (१२) 
: हमारे यहाँ के सैद्धान्तिक आलोचना के ग्रन्थों में गण-दोषों तथा रीतियाँ श्रार्दि 
के विवेचन में उदाहरणस्वरूप दूसरे ग्रत्थों के श्लोकों की भी आलोचना हो जाती थी.-। 
यूरोप में पेरेडाइज लौस्‍्ट' (7297७0786 4,080) श्रादि महाकाव्यों की अरस्तू के 
ब्रतलाए हुए नियमों तथा यूनानी महाकाव्यों के आरादर्श पर आलोचना हुईं थी । हिन्दी 
में आचांय महावी रप्रसाद द्विवेदी तथा मिश्रबन्धुओं ने.बहुत-कुछ शास्त्रीय. पद्धति पर 
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_निरंयात्मक ढद्भ से ही श्रालोचना की है। आचार्य महावीरप्रसादजी अपनी कालिदास 
की निरंकुशता' नाम की पुस्तक के सम्बन्ध में लिखते हैं--- 

कालिदास की निरंकुशता नाम के लेख में शब्द, श्रर्थ श्रौर रस-कालुष्य के 
कई उदाहरण दिए गए हैं । काव्य के गुण-दोषों के सम्बन्ध में और भी कितनी ही 
बातों का विचार उस लेख में किया गया है ।' 

द --रसज्ञ-रंजन (पृष्ठ २७) 

निर्णयात्मक आलोचना को शास्त्रीय श्रालोचना भी कहते हैं । इस प्रकार की 
आलोचना में शास्त्रीय पारिभाषिक शब्दावली का प्रयोग होता है । द 

यद्यपि निर्णयात्मक आलोचना श्रात्मप्रधान आलोचना की वेयक्तिक रुचि के 
कारण आई हुई अनिशरचयता को किसी मात्रा में दूर कर देती है तथापि प्राचीन 

नियमों की स्थिरता के कारण वह साहित्य की प्रगति में 
व्याख्यात्मक आलोचना बाधक होती है और उसके आधार पर की हुई श्रालोचना 
नई क्ृतियों के साथ पुरा न्याय नहीं करती..। लक्ष्यग्रन्थों के 

पश्चात्‌ ही लक्षण-पग्रन्थों का निर्माण होता है । अरस्तू ने अपने समय के नाटकों के 
आधार पर ही नियम बनाए थे । यदि उसके नियमों पर शेक्सपीयर के नाटकों की 
परीक्षा की जाय, तो वे ठीक न उतरेंगे । यूनानी नाटकों का संकलनत्रय (7078० 
एगप्र४०४) के नियम का निर्वाह शेक्सपीयर के टेम्पैस्ट”' और शायद एक और नाटक 
में ही हो सका था किन्तु इस कारण उसके अन्य नाटक हेय नहीं कहे जा सकते । 
आजकल संकलनन्नय (कालसंकलन, स्थलसं कलन और कार्यसंकलन) की झोर नाटक- 
कारों का फिर भुकाव हो चला है । डॉक्टर रामकुमार वर्मा के एकांकी नाठकों में 
एलकां अच्छा निर्वाह है। भरतमुनि ने जो. नियम बवाए थे उनका पालन भवभूति के 
उत्तररामचरित' में भी नहीं-हुआ । उसमें एक स्थान पर दो अंकों के बीच का समय 
(पहले और दूसरे के बीच का) बारह वर्ष का कर दिया है । पहले अंक में सीताजी 
के निर्वाशनन॒ का हाल है और दूसरे में लब और कुश के ११ वर्ष के पश्चात्‌ उनके 
वेदाध्ययन की बात आत्रेयी द्वारा कहलाई जाती है--“समनन्‍्तरं च गर्भेकादशेवर्षे 
क्षात्रेण कल्पेनोपंनीय गृरुणात्रयीं विद्यामध्यापितो' (उत्तरराभमचरित, २।४ के पूर्व ) 
नियम एक वर्ष से अधिक के समय की आज्ञा नहीं देते---वर्षादृध्व न तु कदाचित 
(नाट्यसास्त्र, २०२६) । भवभूति के समय से तो अब गज्जाजी में बहुत पानी बह 
छुका है । जब न तो कुलीनता का वह मान ही रहा है (प्राचीन आद्झों के अनुकूल 
नेयक का:कुल्लोत होता आवश्यक था) और न सुखान्त होने का आग्रह । भ्रब सन्धियों 
अकस्थाग्र तथा प्रस्तावना आदि का भी बन्धन नहीं रहा । 

साहित्य सजीव वस्तु होने के कारण जड़ स्थिरता से ऊँचे स्तर की वस्तु है । 
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प्रकृति के नियम चाहे अटल हों किन्तु उनमें जड़ता है । उनमें सचेतन मनुष्य-का-सा 
संकल्प और कल्पना का स्वातन्त्य कहाँ ? काव्य में मनुष्य की सजीवता, स्वच्छन्दता 
और प्रगतिशीलत़ा पूर्णरूपेण उंतर आती है । सन्‍्तान में जनक की पूर्ण प्रतिच्छाया 
रहती है । प्रतिभा की परिभाषा में हो नवनवोन्मेषशालिनी' की क्षण-क्षण की नवीनता 
ग्रा जाती है। उसको आलोचक नियमों के बन्धन में बाँधकर इतने ही हास्यास्पद बन 
जाते हैं जितने कि “क्षणे क्षण यन्‍्तवतासुपेति' वाली रमणीयता से विभूषित बिहारी 
की नायिका के चितेरे--- 
'लिखिन बेठि जाकी सबी गहि गहि गरब गरूर । 
भए न केते जगत के चतुर चितेरे कूर ॥ 
--बिहारी-रत्नाकर (दोहा, ३४७) 
प्रतिभा को चेसगिकी कहा गया है--नंसगिकी च॒ प्रतिभा” (दण्डी) । अंग्रेजी 
में भी कहावत है--+/?0०४७४ ७78 9079 870 700 7906. बनी हुई चीज तो नियमों 
में बँध सकती है किन्तु स्वतन्त्र स्फृति की वस्तु नियमों-के बन्धनों में नहीं आ्राती है । 
कविता जब “नियतिकृतनियमरहितां” है तब वह मनुष्य के बनाए हुए नियमों को कब 
मानने लगी ? एलिजाबेथ ब्राउनिंग ने लिखा है कि नाटक में पाँच ही अज्ों का नियम 
क्यों रखा जाय, पाँच के दस या पन्द्रह क्‍यों नहीं ? वृक्ष बढ़ता रहे तो पत्तियों की 
गिनती से क्या मतलब ? झञ्राग जलती रहनी चाहिए, उसकी ज्वालाएँ अ्रपना रूप आप 
सम्हाल लेंगी । संकलनत्रय से क्‍या लाभ ? जब कि मनुष्य का स्वभाव ही है कि 
उनको तोड़े । 
' पपए8 ७008 60 9 ए070फ 
#ैएते छाए 700 गी5७0 १ ए7ए #0 $% १ 07 86ए७॥ १ 
४४७६४ 78600827 ई07 ६76 शरपा॥00७"' 04 606 469ए68, 
5प07०2ं72 006 $/88 [768 कगते 87098 १ ९5७० 
06 ॥0०"'७) प्रशांग68 0 0776 ७7व 9]906, 
एफ 76 38 586 688887086 ०0 998807 (0 787078 
3665 76 ब्यूवे 97866 १ 
3 >8प्रात 7०७७ प ४06 7786, 
070 ]९8ए6 006 ए2थयाश'०0प8 97068 +0 80006 6 06788768'. 
-+2००७४0 उ्लाए७ डिठछ्ांशहु वृषठ&ते एछए7 एछऊशतणत पा ६76 
एलंतलअं0०8 04 ए४जंडएआ (9889 284) 
यद्यपि नियम भी निराधार नहीं होते, वे लोकरुचि के परिचायक होते हैं 
तथापि उनको पत्थर की लीक बनाना उचित नहीं है। इस प्रकार आलोचना के मान 
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बदले" । प्रगतिशील साहित्य को नियमों की लौह शृंखला में बाँधने को कठिनाई के 
कारण आलोचना के मान लचीले बनाए गए। आलोचना का आदश शास्त्रीय नियमों 
के आधार पर निर्णय देने का न रहकर कवि के आदरशों को ही प्रधानता देना हो 
गया । आलोचक के सामने अब यह प्रश्न है कि कवि का क्‍या उद्देश्य था, वह क्‍या 
कहना चाहता था और उसने अपने उद्देश्य का किस प्रकार निर्वाह किया । इसके 
साथ यह भी प्र॒इन उठता है कि जो कुछ वह कहना चाहता था, वह कहाँ तक कहने 
योग्य था, इसका भी उल्लेख हुआ" किन्तु इस पर महत्त्व पीछे ही मुल्य-सम्बन्धी 
आ्रालोचना में दिया गया। इस प्रकार की कवि या लेखक को मुख्यता देने वाली 
अलोचना को व्याख्यात्मक या वैज्ञानिक ([79त८७४४०) आलोचना कहते. हैं। 

व्याख्यात्मक आलोचना का विशेष विवेचन मोल्टन (१४०४॥०४) ने किया है। 
उन्होंने निर्णयात्मक आलोचना और व्याख्यात्मक ग्रालोचना में तीन भेद बतलाए हैं । 
पहला भेद तो यह है कि निर्णयात्मक आलोचना उत्तम-मध्यम का श्रेणीभेद्‌ (जेंसा 
ध्वनिकाव्य और गगा मच ब्यज्भप में है) स्वीकार नहीं करती है । व्याख्यात्मक आलो- 
चना केवल प्रकार-भेद मानतो.है। वह वेज्ञानिक की भाँति बर्ग-भेद तो करती है किन्तु. 
उनमें ऊँच-नीच का भेद नहीं बतलाती ! वैज्ञानिक लोग मज्जरी वाले नाज (जैसे गेहूँ, 
जौ आदि), फलीवाले नाज (जैसे चने, मटर, उरद) की विशेषताएँ बतला देंगे किन्तु 
उनके आधार पर किसी को नीचा और किसी को ऊँचा नहीं ठहराएँगे | - 

.... निर्णयात्मक और व्याख्यात्मक झालोचना का दूसरा भेद यह है कि निर्ण॑- 
यात्मक_ आलोचना नियमों को राजकीय नियमों की भाँति किसी अ्रधिकार से दिया 
हुआ मानती है और उसका पालन अनिवाय समभती है किन्तु व्याख्यात्मक श्रालोचना 
उन नियमों को ग्रधिकार द्वारा आरोपित नहीं मानती वरन वह उनकी ही प्रकृति 
के..नियम बढलाती है । पृथ्वी अपनी ही गति और नियम से चलती है; किसी बाहरी 
अ्रधिकारी के बनाए नियम पर वह चक्कर नहीं काठती । नियम बाहर से लगाए हुए 
नहीं हैं वरन्‌ गति की एकाकारिता के सूत्र हैं, इसलिए सब कवियों को एक लाठी से 
नहीं हाँका जा सकता । हर एक कवि के उसकी प्रकृति और आत्मभाव के अनुकूल 

थक्‌-पृुथक नियम होंगे । इस बात को हम यों कह सकते हैं कि व्याख्यात्मक आलो- 


१. एक अंग्रेजी लेखक ५४७।६४७७ 8७००2० 7,97007 ने लिखा है--- 
ज्6 6786 0प्र ॥0 ०0ाशं विक्का & 70078॥ 79879 788 #8प्र०0०६वैंथवे  & 
60०79) प्रावेश+बतंतरु,... ए6 ४०७ ६0 ००शग्जंतेढ ज्री९णी87 फंड 770०१7670% उ8 
छ000 करएपिंएश8, 896 फ्रए 76 38, 00 एज 70 78 700 ! 
“--+9960]69ए8 0ऐप्र०७४ ० ॥/७/७६४प७ (9986 60 से उद्धृत । 


समालोच ना के मान--व्याख्यात्मक श्रालोचना २६६ 


चना लेखक और कवि के श्रात्मभ्षाव की विशेषताओं को स्वीकार करती है' और 
निर्णायात्मक आलोचना उसे अनिग्रमों की निर्जीव पत्थर की कसौटी पर कसना 
चाहती है । द 

तीसरा भेद दूसरे भेद का फलस्वरूप है, वह यह कि निर्णयात्मक आलोचना 
नियमों को अ्रगतिशील मानती है, . व्याख्यात्मक, आलोचना नियमों को प्रगतिशील_ 
बतलाती है । 6 

व्याख्यात्मक आलोचना के सबसे बड़े प्रचारक शुक्लजी हैं किन्तु उनकी आलो- 
चना में व्याख्या के साथ मुल्य का प्रश्न. लगा हुआ.है । लोक-संग्रह के आधार पर ही 

ने तुलसी, सूर और जायसी को श्रेणीबद्ध किया 

वास्तव में निर्णयात्मक और व्याख्यात्मक श्रालोचना बहुत भ्ंश में एक-दूसरे 
पर निर्भर रहती है | बिना व्याख्या के निशुय में यथार्थता नहीं ग्राती है । व्याख्या 
में भी थोड़ा-बहुत शास्त्रीय नियमों का सहारा लेना पड़ता है, और किसी भ्रंश में 
 श्रेणी-विभाजन भी हो जाता है । शुद्ध वेज्ञानिक भी जहाँ चने, गेहूँ, टमाटर या पालक. 
में जाति-विभाग करता है वहाँ यह भी बतला देता है कि किसमें जीवन के पोषक 
तत्त्व अ्रधिक हैं । यही मुल्य-सम्बन्धी श्रालोचना है जो बहुत अंश में हमको निर्णयात्मक 
आलोचना के निकट ले जाती है। इसमें श्रेणी-विभाजन-श्रा जाता है-किन्तु परीक्षक-.. 
के-से नम्बर देता आलोचक का ध्येय न होना चाहिए । इसी के साथ नियमों को भी 
लच्चीला होना चाहिए । वास्तव में हमको नियमों और सिद्धान्तों में भेद करना चाहिए 
नियम सिद्धान्तों के. ही आधार पर बनते हैं। सिद्धान्त अधिक व्यापक होते हैं। नियम 
समय और स्थिति के अ्रनुकूल बदलते रहते हैं किन्तु व्यापक सिद्धान्त वे ही रहते हैं. 
सब नियम मातव की सुविधा के लिए बने हैं। मनुष्य के लिए नियम हैं न कि मनुष्य 
नियमों के लिए । मनुष्य की सुविधा के ग्रादश परिस्थितियों के साथ बदलते रहते हैं, 
उनके अनुकूल नियमों में परिवर्तत लाने की ग्रावश्यकता होती है । नियमों को भ्रटल 
बनाना मानव-सुविधा के सिद्धान्त को भुला देना है । यदि नियम लचीले हों और 
साहित्य के विकास के साथ विकसित होते रहें तो निर्णायात्मक आलोचना में भी 
आ्राचार्य और कलाकारों के आदशों में सामञ्जस्य बना रह सकता है। 

प्रभाववादी श्रात्मप्रधान श्रालोचना और निर्णयात्मक आलोचनाएं भी एक: 
दूसरे की पूरक हैं। स्पिनन ने इन्हें ग्रालोचना के दो लिख्ध बतलाया है। प्रभाववादी 
आलोचना को उसने स्त्रीलिड्री श्रालोचना कहा है और निर्णायात्मक आलोचना को 
पुल्लिड्धजी आलोचना कहा” है । 

य प्रकार--मृल्य-सम्बन्धी अलोचना के विवेचन से पूर्व हम. व्याख्यात्मक 

. आलोचना की सहायिका रूप से उपस्थित होने वाली श्रालोचना-पद्धतियों का उल्लेख 
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कर ढेना चाहते हैं। वे हैं ऐतिहासिक (प्रांउ४०४०७) श्रालोचना, मनोवेज्ञानिक (फ8४- 
'000०870»)) आलोचना और तुलनात्मक (007977%7%४४०) श्रालोचन[ | ऐतिहासिक 
आलोचना, का सूच्रपात फ्रांसीसी ग्रालोचक टेंन (87790०9॥७ 7७४०) से हुआ । उसने 
तलाया है कि कवि या लेखक अपनी जाति (88००), परिस्थिति--मील्यू (५७।॥6०) है 
और काल ((४००४७४४) की उपज होता है । जाति से. उसका अ्रभिप्राय जाति की पर- 
म्परागत मतनोवत्ति और स्वभाव से है (जिस प्रकार व्यक्ति का स्वभाव होता है उसी 
प्रकार जाति का भी स्वभाव होता है--जैसे भारतीय धर्म भीरु होते हैं, आइरिश आालसी 
होते हैं, स्कौटलेण्ड निवासी कंजूस होते हैं, भ्रम रीका वाले व्यवसायी होते हैं इत्यादि), 
परिस्थिति से अभिप्राय वातावरण की सम्पूर्णता से है जिसमें कि वहाँ का जलवायु, 
राजनीतिक संस्थाएँ, सामाजिक परिस्थितियाँ आदि शामिल हैं और काल से उसका. 
मतलब उस समय के हाद 89060 और जातीय विकास की दशा से है । 
हडसन ने अपने 'क0वंपरढ४00 50 ४6 #प्रतेए ०/#0७/७४प्/७ (9826 39) 
में इन प्रभावों की व्याख्या इस प्रकार की है--- 
2228: ४ ] &7 0 & ९७४७४४ ९5६४७ ईणी0ज्ञांत2 96 4680 ० ७76, ' 
एछ0 8&66779560 $0 7703"07% ९ए७प्राः8 770 8 72070प्र४ए 80७४४70 एक फ 
09 .॥86 #आ70%0४07 06 8 ०7008 4000प7 07606 7858, +06 शरा67, 80वें 
| ]06 70077676; 6608 09 78९०९, 076 ॥67द087ए ४0परए0७/॥॥6४४ 876 6स्‍8- 
०भंध्र00 १ 6 60006, 79 प्गो6प, 486 $0क7ए ०67 श07४/ #प्रा70प्रा6788, 
0/ लाॉए॥06, एएएशं०७ छाए, 90009] बंगडग्रप्राांणशड, 8008] 
००7वा00708 87वें $96 ॥6;, #0वे 9ए 770770760 ४06 8.॥70 07 688 06000, 07 
० ४986 एक८०त०प्रौक्च! 8828 0 7079 वै&ए2099600 छछग्रएणी 98 9667 
088006व4 &[६ था शाए०0 67076 | 
इन प्रभावों को बाबू ह्यामसुन्दरदासजी ने भी अपने साहित्यालोचन पृष्ठ ५३ 
 'प्र उल्लेख किया है किन्तु वहाँ ]'४४० का नाम नहीं आया है । हर 
लेखक या कवि अपने समय की राजनीतिक और सामाजिक परिस्थितियों से 
तो प्रभावित होता है और जातीय मनोवत्तियों को भी पेतक सम्पत्ति के रूप में ग्रहरा 
करता है किल्तु-वह स्वयं भी कुछ विशेषता रखता है4 यह मनोवेज्ञानिक आलोचना 
का विषय बन जाता है। इस प्रकार ऐतिहासिक आलोचना जहाँ बाहरी परिस्थितियों 
का विवेचन करती है वहाँ मनोवैज्ञानिक आलोचना गआ्रान्तरिक प्रेरक शक्तियों का. उद- 
घाटन करती है। आाचाये श्यामसुन्दरदासजी तथा आचायें-शुक्लजी के इतिहास इस 
सम्बन्ध में विशेष रूप से उल्लेखनीय हैं । द 
... कवि और लेखक पर श्वरहुत-कुछ समय और परिस्थिति की छाप रहती है (इस 
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बात पर टेन से पूर्व $0706-3%7४6 ने भी बल दिया था किन्तु इतने स्पष्ट रूप से 
नहीं जितना कि टेन ने), वह अपने समय की उपज होता है किन्तु वह समय की गति- 
विधि में भी योग देता है। कवि यदि केवल अपने समय की ही उपज हो तो विचार- 
धारा आगे ही न बढ़े । हमें कवि के अ्रध्ययन में उस पर के बाहरी प्रभावों के साथ 
यह भी देखना चाहिए कि उसने समाज से क्‍या लिया और स्वयं उसने समाज को क्‍या 
दिया । कोई-कोई कवि अपने समय से आगे भी होते हैं और वे लोग ही इतिहास बनाते 
हैं। साहित्य के इतिहास में देश के राजनीतिक इतिहास और जाति के मानसिक. 
विकास की भलक रहती.है | वीरगाथा-काल' का साहित्य उस समय की परिस्थितियों 
का ही फल था। कबीर, जायसी आदि में हिन्दू-मुसलिम-संघर्ष और उनके शमन के 
उदगारों की झलक है। सूर, तुलसी में मुसलिम तथा नाथपंथ द्वारा आई हुई बौद्ध 
विचारधाराओं से पृथक हिन्दू विचारधारा का निजत्व बनाये रखने की प्रवृत्ति है। 
रीतिकालीन कवियों में तत्कालीन विलास-भावना और भक्ति-काल के धामिक प्रभाव 
की भलक है । भूषण में महाराष्ट्र-जाग्रति की प्रतिध्वनि है । 

इन आालोचनाग्रों के साथ कवि. के जीवन: के सम्बन्ध में ऐतिहासिक खोज भी 
आलोचना का भ्रद्ध है । वह वास्तव में ध्येय नहीं. है, साधनरूप है.। यह खोज मनो- 
वैज्ञानिक ग्रालोचना में साभग्रीरूप में सहायक होती है । जब हम किसी कवि के पारि- 
वारिक जीवन के बारे में कुछ बातें जान लेते हैं, तो उसकी मनोवृत्ति पर भी प्रकाश 
: पड़ जाता है । कबीर में जुलाहेपन की सगवे चेतना थी । जायसी में भ्रपनी कुरूपता की _ 
हीनताग्रन्थि थी । तलसीदासजी में रत्नावली की 'लाज न आवत आपको" वाली बात, 
की प्रतिक्रिया देखी जा सकती है। कविवर सत्यनारायण के “भयो क्‍यों अ्रनचाहत करे 
संग' अश्रथवा “अब नह जात सही' झादि पद उनके व्यक्तिगत पारिवारिक जीवन की 
कठिनाइयों के आलोक में अच्छी तरह समभे जा सकते हैं। श्राजकल आलोचना में भी 
मनोविश्लेषण-शास्त्र (209000%7०5४78) का पुट आने लगा है और कवि की कुण्ठाग्रों: 
आदि का (जैसे नगेन्द्रजी की आलोचनाञओं में है) उल्लेख होता है । 

तुलनात्मक आलोचना भी कई प्रकार से चल रही है। तुलनात्मक आलोचना 
के सम्बन्ध में यह ध्यान रखंना चाहिए कि तुलना में विषमता के साथ समानता भी 
श्रावदयक है । वास्तव में तुलता समान वस्तुओं को ही हो सकती है । तुलना एक्‌. 
विषय के वा एक काल के कवियों की अथवा एक ही कवि की क्ृतियों की की जा. 
सकती है । इसके अतिरिक्त एक ही विषय के विभिन्‍न देशों के कवियों को भी तुलना 
का विषय बनाया जा सकता है। तुलनात्मक आलोचना के सम्बन्ध में ध्यान रखने की 
सबसे बड़ी बात यह है कि झआलोचक को किसी एक कवि की वकालत न करनी 
चाहिए । उसे अपनी धर्मतुला में किसी ओर अपने व्यक्तित्व का बोभ न डालना 
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चाहिए । इस सम्बन्ध में श्रीशिवनाथ एम० ए० की निम्नोल्लिखित पंक्तियाँ पठनीय हैं--- 
... यह तो विश्चित हो है समालोचक अपने देश-काल से किसी-व-किसी रूप में 
प्रभावित रहते है। उसकी अपनी भी रुचि होती है, पर इसके होते हुए भी, उसमें एक ' 
प्रकार की तटस्थता का होना वांछनीय है। इसी को मेथ्यू श्रानंहड्ड ने समालोचक की 
तटस्थ रुचि (॥)359070९7257606 77॥2765975) कहा है''तो इस प्रकार की 
आलोचना में तटस्थता की बहुत प्रावश्पकता पड़ती है और इसके द्वारा समालोचक 
निर्ण यकारी समालोचक (]प070०) (४700०) होने के दोष से बच जाता है। वह 
सु और कु का निंणशंय पाठक पर छोड़ देता है ।' 
--अ्रशतुशीलन (पृष्ठ ५३) 
हिन्दी-साहित्य-क्षेत्र में देव श्रीर विहारी की तुलना की कुछ दिनों बड़ी धृम- 
बाम रही | इस सम्बन्ध में परण्डित पद्मसिह शर्मा, पण्डित कृष्णविहारी मिश्र के नाम 
विशेष रूप से उल्लेखनीय हैं वसे तो इन दोनों ग्रालोचकों में उपरयक्त तटस्थता का 
अभाव है किन्तु पण्डित कृष्णबिह्ारी में यह गुणा अपेक्षाकृत अश्रधिक मात्रा में पाया 
जाता है । 
क्‍ एक प्रकार की गणतात्मक वज्ञातिक आलोचता और भी चल रही. है । उसमें 
कवि के शब्दों की सारिणी बनाकर कवि की मनोवृत्ति की परीक्षा तथा उसकी हस्त- 
लिपि झ्रादि की लिपि-विश्वेषज्ञों के नियमों के झ्राधार पर जाँच-पड़ताल होती है। शब्दों 
की सारिणी बनाना भी कवि की मनोवेज्ञानिक आलोचना में सहायक होता है। डॉक्टर 
सूयकान्त शास्त्री ने गोस्वामी तुलसीदासजी तथा जायसी की सारिणी बनाकर बहुत 
डपयोगी कार्य किया है. अभी उत सारिणियों के श्राधार पर विवेचना की आवश्यकता 
है । सारिणी बनाने की प्रथा नई नहीं है। हमने बहुत से कथावाचकों के मुख से सुना 
है कि चको र द्ाब्द तथा और भी बहुत से शब्द रामचरितमानस में किन-किन चौपाइयों 
में आये हैं । 
“ आजकल शब्दों की जाँच नहीं वरन्‌ इस बात की भी जाँच होने लगी है कि 
अमुक कवि में गति-चित्र अधिक आये हैं अथवा चक्षुष चित्र वा गन्ध चित्र ग्रधिक आये 
हैं।* अंग्रेजी लेखकों के सम्बन्ध में कहा जाता है कि पोप में . ध्वन्यात्मक व्यजञ्ज्जनाएँ 


. यहाँ पर पाठकों की जानकारों के लिए ऐसे चित्रों के दो-एक नसने दे देना 
अनुपयुक्त न होगा। चाक्षुष चित्न तो कविता में बहुतायत से मिलते हैं फिर भी ठक 


..'. उदाहरण पर्याप्त होगा-- 


माथे हाथ मूंदि दोड लोचन । तनु धरि सोच लाग जन सोचन॥। 
“रामचरितमानस (श्रयोध्याकाण्ड, २९।४) 


समालोचना के मान--मल्‍्य-सम्बन्धी ३०३ 


अधिक हैं, शैली में ध्राण-सम्ब्नन्धी चित्र अधिक हैं तो कीट्स में स्पर्श-सम्बन्धी चिकों का 
प्राधान्य है। निरालाजी का क़ाली वस्तुओ्रों की ओर भकाव है और पन्‍्तजी का ब्वरेत 
वस्तुओं की ओर (शायद वेयक्तिक वर्ण का प्रभाव हो) यह बात निरालाजी ने मुझे 
स्वयं बताने की कृपा की थी । 

लेकिन इन सब प्रकारों की आलोचना की बहुत-कुछ हँसी उड़ाई जा चुकी है । 
टी० एस० इलियट ने तो इस प्रक्रार की आलोचनाञों से पुरानी निर्णयात्मक आलो- 
चनाओं को श्रेष्ठता दी है। फवांध्वणाड 8ध्वे फडए0००ंच्ा०ा। 7 ?"९४७7७ [085 

_/0979४परा"७ (7०2०४ 98-28) में संग्रहीत इलियट का एिघरकछलंश०7 0 ॥4॥67"% 

+$प०७' शीर्षक लेख। इलियट का कथन है कि श्रालोवना साहित्य से सम्बन्धित न 
रहकर इतिड्रास, मनोविज्ञान, समाजश्यास्त्र, नीतिशास्त्र आदि की अंगस्वरूपा बन जाती. 
है। उसका कहता है कि पुराने आलोचक साहित्य का शुद्ध रूप बनाये रखने की चिन्ता 
रखते थे । श्राजकल की आलोचना में तो साहित्य कहीं इतिहास का रूप धारण कर 


'कननीनननननानननीनालिननानतन. » 


गति और स्थिरता का मिला हुआ चित्र साकेत से दिया जा सकता है--- 
पैरों पड़ती हुई उमिला हाथों पर थी ।* 
गति और ध्वनि के मिले हुए चित्र रासपंचाध्यायी में अ्रच्छे मिलते हैं-- 
नूपुर, कंकन, किकिन करतल संजुल मुरली । 
ताल, मुदंग, उपंग, चंग; एकहि सुर मुरली ॥। 
तेसिय मुदु-पद-पटकनि, चटकनि कट तारन की। 
लटकनि, सठकनि, ऋलकनि, कल कुण्डल, हारन की ॥ 
“रास-पञ्चाध्यायी (५३१२, १३) 
पन्‍त जी की कविता में गन्ध के चित्र भी मिलते हैं। सरसों की गन्ध का चित्र 
देखिए--- । द 





चना 





'उड़ती भीनी तेलाभ गन्ध, 
फूली सरसों पीली पीली । 
लो, हरित धरा से भाँक रहो, 
नीलम की कलि, तीसी नीली ॥। 
“आधुनिक कवि : २ (ग्राम-श्री, पृष्ठ ६१) 
एक स्पर्श का चित्र लोजिए ।-- ,./ 
'मखमली, टमाटर हुए लाल, 
मिरचों की बड़ी हरी थेली ।' 
--अ्रधुनिक क्रबि : २ (ग्राम-श्री, पृष्ठ ६२) 
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लेता 'है तो कहीं मनोविज्ञान का और कहीं-कहीं नृ-विज्ञान (7४४090००8ए) और भगोल- 
शास्त्र का | स्पिन्‍्गने (7. ४. 8छांग्र/&०0) ने भी इस प्रकार की आलोचनाओों का खूब 
खाका खींचा है किन्तु साहित्य वास्तव में सहित का ही भाव है। झ्ाजकल ज्ञान का 
विशेषीक रण होते हुए भी उसका अन्य शास्त्रों में विच्छेद नहीं किया जाता है। हमारे 
यहाँ कवि-शिक्षा में तो कवि के लिए सभी श्ञास्त्रों का ज्ञान आवश्यक बतलाया गया 
है । विभिन्‍न शास्त्रों को काव्य की योनियाँ (स्रोत) माना गया है, ऐसी सोलह योनियाँ 
बतलाई गई हैं (देखिए डा० गंगानाथ झा की 'काव्यं-मीमांसा पृष्ठ ४०-४७ ) फिर 
आलोचना में सब शास्त्रों का प्रयोग कोई आरचय की बात शास्त्रों का ज्ञान उन शास्त्रों 
के लिए नहीं होता वरन उनके मानवी सम्बन्ध को विशेषता देकर होता है । 
अब अन्त में मूल्य-सम्बन्धी आलोचना पर थोड़ा विवेचन कर लेना आवश्यक है। 
कवि क्‍यों कहना चाहता था, उसने उसका कैसा निर्वाह किया ? इसके साथ यह प्रइन 
भी आ्रावश्यक हो जाता है कि जो कुछ उसने कहा वह समाज 
मुल्य-सम्बन्धी के लिए कहाँ तक मूल्यवान्‌ है | इस सम्बन्ध में कलावादी 
श्रालोचना लोग जैसे, वाल्टर पेटर (फ७]0०० 7७0००), आस्कर वाइल्ड _ 
(08087 ५४6०), डावटर ब्रेडले (॥00. 8784००ए) मलयों की 
उपेक्षा करते हैं। इनके कहने का सार-भाग यह है कि जीवन का उद्देश्य क्रिया नहीं 
विचार है--श्राचार का मूल झ्राधार एक साम्यमयी मनोवृत्ति में है | काव्य द्वारा वही 
मनोवृत्ति उत्पन्त होती है जो आचार-शास्त्र के मल्य में है-- 
55. बशनओ 6 छावे ता गीह $48 ग्रण 8कीणा ऐप टएाशाफएब0७--)0ंग८ 
28 तीड0 ०0 त0708 ०श+क्ष। कांडए०्श्ंप्नंता ०7 98 गांतवे ३8 40 80776 
8089]08 07 0707 $06 फमंणण0)8 6 कंड७७ शा0/98ए9.. 70 ४9060"ए, 77 870 
ए70प $0प५ 408 ऊणं००6 
“ ९००४९व ०४ 80965 | 76 0५०४४ ई07 ॥/66९४४प०७.? (992० 798) 
एक और लेखक (छप्रा&० 67४0) ने कहा है कि साहित्य, का उद्देश्य 
श्रात्माओं को बचाना नहीं वरन्‌ बचाने योग्य बनाना है ।* हमारे यहाँ तुलसी का 
ध्यान बनाने की ओर अधिक रहा है। सूर का ध्यान जीवन की सजीवता दिखाकर 
उसे बचाने योग्य बताने की ओर अ्रधिक रहा है । क्‍ 
यहाँ तक तो बात ठोक है। ब्रेडले श्रादि केवल मनोवत्ति पर ही ध्यान रखते 
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समालोचता के मान--म ल्य-सम्बन्धी आलोचना... ३०५ 


हैं, सो भी सक्रिय रूप से नहीं और व जीवन और क्रिया पर--7४8४ ह6 छा ० 
॥ 48 000097फकश70ा 9भंकह 88 ताड॥ं00 ० १०४४'--विचारों की पूर्ण_ 
परिणति क्रिया में ही है किन्तु विचार भी यदि ठीक हो सकें तो क्रिया पर प्रभाव न 
पड़ेगा । दिक्कत इस बात की है कि लोग' 'मनः पुतं समाचरेत्‌' श्रर्थात्‌ मन को भी 
पवित्र करने की भ्रधिक फिक्र नहीं करते हैं। यदि इसकी भी फिक्र करें तो कलावाद 
ग्रौर मल्यवाद का विशेष ग्रन्तर न रह जाय । कलावादी में ब्रेडले श्रादि पर रिचड से 
की यही आपत्ति है कि इन लोगों ने काव्य के सौन्दर्य-पक्ष को बिल्कुंल अलग माना है. 
किन्तु वास्तविक जीवन. में सौन्दर्य और नीति के कक्ष कबूतरों के खाने की भाँति. 
 श्रलग नहीं रखे जा सकते हैं । -काव्य भी जीवन की तरह संश्लिष्ट होकर ही रह 
सकता है. । 

आजकल के मूह्यव्वादियों में आ्राई० ए० रिचर्ड्स का स्थान प्रमुख है। हमारे 
यहाँ झ्राचार्य शुक्लजी ने भी लोक-संग्रह-का पक्ष लेकर मृल्य का समर्थन किया है | इन 
दोनों आ्राचार्यों में अन्तर यह है कि जहाँ श्राई० ए० रिचड स ने झान्तरिक वत्तियों के 
सामञ्जस्य पर,जोर दिया है वहाँ शवलजी ने आन्तरिक्र वत्तियों के साथ समाज के 
बाह्य सामञजस्य को भी अपना ध्येय बनाया. है ).रिचड-स. ने बाह्य पक्ष की उपेक्षा 
नहीं की है, किन्तु शुक्ल जी ने बराबर उस पर बल नहीं दिया है | शुक्ल जी ने व्यक्ति 
की अपेक्षा समाज पर अधिक ध्यान रकक्‍्खा है। रिचड स ने इन प्रवृत्तियों (70प0888) 
में श्रेणी-विभाग भी माना है और महत्त्व की कसौटी यह रखी है कि किस प्रवृत्ति की. 
- रुकावट या कुण्ठा से और दूसरी प्रवृत्तियों की कृण्ठा किस मात्रा में होती है ? यद्दि 
कम मात्रा में होती है तो वह महत्त्वपूर्ण है और अधिक मात्रा में होती है तो न्यून 
महत्त्व की है। जो साहित्य उस महत्त्वपूर्णो प्रवृत्ति को पोषण करेगा बहु व्यक्ति में 
अधिक सामञ्जस्य उपस्थित करेगा। रिचड्स के शब्द इस प्रकार हैं--- 
द ५... 6 0074%0९ 0 80 770 86, # जग 98 8००90, 087 986 तैथीज०त 
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इसके सम्बन्ध में केवल यह आपत्ति उठाई जा सकती है कि इसमें व्यक्ति को 
अ्रधिक महत्त्व मिलता है $ प्रवृत्ति की महत्ता भी व्यक्ति पर ही निर्भर रहती. है । एक 
विषयी की वासना-सम्बस्धी प्रवृत्तियों के कुण्ठित होने में उसके सारे मानसिक संस्थान 
में गड़बड़ी पड़ जाती है और एक प्रकार से उसके सारे इंजर-पंजर ढोले हो जाते हैं। 
हमको व्यक्ति की प्रवृत्तियों के प्‌रस्परिक सामण्जस्यथ के साथ समाज में व्यक्तियों 


३०६ सिद्धान्त और ग्रध्ययन 


के सामञ्जस्थ की बात पर भी ध्यान रखना श्रावश्यक है । 
माक्से ने व्यक्ति की अपेक्षा समाज को अ्रधिक महत्ता दी है और उनका मान- 
दण्ड प्रत्यक्ष और विषयगत है | वह आाथिक पूल्यों को ही प्रधानता देते हैं और उन्हीं को 
सामाजिक विकास की प्रेरक शक्ति मानते हैं । जो साहित्य आर्थिक मूल्यों को 
सुलभ बनाने में सहायक होता है वह माक्सवादी श्रालोचना-पद्धति में श्रेष्ठ गिता 
जाता है। हमारे यहाँ के प्रगतिवाद ने उस मानदण्ड के अनुकूल साहित्य भी लिखा है 
श्र आलोचना-पद्धति का भी भ्रनुसरण किया है । हिन्दी में इस पद्धति के आलोचकों 
में शिवदानसिह चौहान, प्रकाशचन्द्र गुप्त, रामविलास शर्मा आदि प्रमुख हैं । इस पद्धति 
में सबसे बड़ी खराबी यह है कि इसमें आ्रा््रिक मूल्यों को इतनी महत्ता दी गई है कि 
प्रन्य मूल्य दब से जाते हैं.। इसके भ्रतिरिक्त वर्ण-संघर्ष, जो एक आवश्यक बुराई के . 
रूप में स्वीकार किया जा सकता है, उस पद्धति में ध्येय-सा बन गया है । प्रगतिवादी 
आलोचना की सबसे बड़ी देन यह है कि उसने श्रालोचना में जीवन के साथ सम्पर्क के 
मूल्य की ओर ध्यात ग्राकधित किया। सिद्धान्तरूप से आचार्य शुक्ल जी ने भी यही 
किया था श्रौर उन्होंने छायावाद-रहस्यवाद की पलायन-दब्ृत्ति का प्रगतिवादियों-का-सा 
ही जोरदार विरोध किया था। इस प्रकार वे इस अंश में प्रगतिवाद के अग्रदृत थे और 
उन्होंने उसके लिए बहुत-कुछ मार्ग प्रशस्त कर दिया था किन्तु उन्होंने वर्ग-भेद को 
कार्य-विभाग-व्यवस्था के रूप में ग्रावश्यक माना है । 
हमारे यहाँ के हिन्दू आदशों में कवि की सृष्टि को “नियतिकृतिनियमरहितां' 
मानकर भी काव्य के उद्देश्य बतलाते हुए व्यवहारविदे' श्रौर 'कान्ता सम्मिततयो- 
पेंदेशयजे को भी स्वीकार किया है। सादित्य दर्पण में काव्य को धर्म, भ्र्थ, काम, मोक्ष 
चारों प्रुषार्थों का साधक माना है। मोक्ष तो हमारे क्षेत्र से बाहर है। साहित्यिक 
लोग तो जीवन के सौन्दर्य के आगे मुक्ति को विशेष महत्त्व भी नहीं देते हैं । 
हमारे प्राचीन साहित्य में धम के आध्यात्मिक मूल्यों, श्र्थ के भोतिक मूल्यों 
और काम के सौन्दर्य-सम्बन्धी मूल्यों (॥०४४72070 ए&7९७) का समन्वय जीवन का. 
चरम लक्ष्य माना गया है। भगवान्‌ रामचरद्र जी ने चित्रकूट में आये हुए भरत जी को 
यही उपदेश दिया था कि तीनों का अविरोध-रूप से सेवन किया जाय, भारतवर्ष का 
सामाजिक आदश भी हमें भेद में अभेद की श्रोर ले जाता है। विकास के सिद्धान्त के 
अनुकूल भी वही संस्थान सबसे अधिक विकसित समझा जाता है जिसमें सबसे भ्रधिक 
कार्य-विभाजन के साथ सबसे अधिक पारस्पंरिक सहयोग भी, हो । इसलिए गांधी जी 
ने वर्ग-संघर्ष के विरुद्ध स्वोदिय समाज का आदर्श सामने रखा है। हमारे साहि 
की सार्थकता ऐसी ही समाज-द्रयवस्था की स्थापना में योग देने में है। साहित्यिक का 
काय्ये समन्वय और एकत्रीकरण है, विभाजन नहीं है । झ्ायों का आदर्श भी यही है.।. 


सान--सुल्य-सम्बन्धी आलोचन ३०७ 
... हमारे प्राचीन ऋषिगण इस सदुभावना को श्रावृत्ति किया करते थे कि सब 
. बुंखी हों, सब कष्ट और रोग से मुक्त हों, सब कल्याण के दर्शन करें और कोई दुःख 
का भागी न हो--- 
'सर्दे भवन्तु सुखिन: सर्वे सनन्‍्तु निरामयाः। 
सर्वे भद्रारिप पदयन्तु मा कश्चिददु:खभाग्मवेत्‌ ॥' 
यद्यपि इंस, आदश का चरितार्थ होना असम्भवप्रायः है तथापि संघर्ष को 
न्यूतातिन्यूतन बनाना सत्साहित्य का लक्ष्य होना चाहिए कि्तु संघर्ष-शून्यता का अर्थ 
निष्क्रियता नहीं है । संघर्ष-शुन्यता के साथ जीवन की सम्पन्नता भी वांछनीय्‌ है । यही 
. रामराज्य का आदशे था--- 
बयरु न कर काह सन कोई। रामप्रताप विषमता खोई॥ 
सब नर कर्राह परसपर प्रीती । चर्लाह स्वधर्म निरत स्र्‌तिरोती ॥ 
सब निर्देभ धर्मरत गृती । नर अ्रु नारि चतुर सब गनी ॥ 
. सब गुनग्य पंडित सब ग्यानो । सब कृतर्य नहिं कपट सयानी ॥/ 
द --रामचरितमानस (उत्तरकाण्ड, ४२॥४; ४३॥१४) 


पहली दो चौपाइयों में संघर्ष का अभाव द्योतक है और अन्तिम दो चौंपाइयों 
में जीवन की सम्पन्नता दिखाई गई है । 

साहित्य सामाजिक और राजनीतिक सुधार से विमुख नहीं हो सकता किन्तु 
उसकी पद्धति प्रेम-पूर्ण है । वह अपनी स्तामंजस्य-बुद्धि, शालीनता और दूसरे के हृष्टि- 
कोण को समभने की उदारता को नहीं त्यागता । वह शित्र के साथ सीच्दयय का भी 
उपासक है । वह शिव का प्रलयंकर रूप नहीं वरन्‌ सौम्य रूप देखना चाहता है । वह 
सौन्दर्य की साधना उसके मंगलमय रूप में करता है और वह मांगल्यविधाय-श्री के 
सम्पन्नतामय सौन्दर्य के साथ करता है । कवि भगवान्‌ के इस मंगलमय विधान के 
आन्तरिक रहस्य को समभकर उसको मुखरित करता है । वह संसार में व्याप्त 
ग्रन्तरात्मा की विचारधारा का वाहक बन जाता है। तभी तो आपने ब्राह्मण अर्थात्‌ 
विद्वान को भगवान्‌ का मख कहा है ब्राह्मणों मुखभासीत' इसोलिए साहित्यदपेणकार 
ने प्रथम परिच्छेद में विष्णुपुराण का उद्धरण देते हुए कहा है--- 

|  काव्यात्मायाइच ये केचिद्गीतिकान्यखिलानि च। 
_ झब्वमुत्तिधरस्थे ते विष्णोरंशा महात्मतः ४ 

श्र्थात्‌ जितने काव्य और जितने गीत हैं वे सब विष्णु की मृत्तियाँ हैं । अंग्रेजी 
ग्रालॉचक मिडिल्टन मरे (शातता७&०0० ००७) नीचे के अ्रवतरण में भारतीय 
भावनाश्रों के बहुत निकट आ जाते हैं-- कर 


३०८ 
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अर्थात्‌ कलाकार संसार में प्रवेश कर उस संसार के अनन्त उन्नति के तत्त्व २ 
अपना तादात्म्य कर लेता है. जिससे कि उस आत्मा का जो कि उसके विचार के 
विषय-संसार में व्याप्त रहता है, मूल वाहक बन. जाग्य । 

साहित्यिक समाज में मंगलमय व्यवस्था की स्थापना चाहता है। वह कला- 
सम्बन्धी सौन्दर्य को' भी उसी लिए मान देता है कि सौन्दर्य के प्रवेश-द्वार से सत्य और 
सुन्दर की स्थापना हो सकती है। सच्चा समालोचक काव्य के विषय भर उसकी 
अभिव्यक्ति को समान महत्त्व देता है। सुन्दर भ्रभिव्यक्ति के बिना विषय पंगु रह 
जाता है भर विषय के सौन्दर्य के बिना कला का सौन्दर्य खोखला है । 


गुत्नाबराथा 
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ध्वन्यालोक 
वक्रोक्तिजीवित 
रसगड्भाधर 
चन्द्रालोक 
काव्यादशों 
दशरूपक 
नाव्यशास्त्र 
वाकृप्रदीप 
काव्यालड्भार 
काव्यप्रकाश 
काव्यमीमासा 


काव्यालडूार सूत्र 


वाग्भटालडूधार 
साहित्यदपंण 
अग्निपुराण 


लोचन  [ध्वन्यालोक 
पर टीका) 


कविकण्ठाभ रण, झ्रौचित्य-विचार-चर्चा 


हिन्दी 


रसकलश की भूमिका 


अ्लडूर-मब्ज्जरी, 


रस-मब्जरी, 


सस्कृत साहित्य का इतिहास 


(द्वितीय भाग) 


३१० 


है 

कन्हैयालाल सहल 
करुणापति त्रिपाठी 
काका कालेलकर 
किरणुकुमारी गुप्ता 
कुलपति मिश्र 
कृष्ण बिहा री मिश्र 
केशव 
गज़ाताथ भा 
गुलाबराण 
जगनन्‍नाथदास 'रत्नाकर' 
जयदकर प्रसाद 
जसवतसिह 
जानकीवल्लभ शास्त्री 
देव 

-नमेन्द्र (डॉक्टर) 


पद्माकर 

बलदेव उपाध्याय 
बेनी प्रवीन 

भगी रथप्रसाद दीक्षित 
भिखारीदास 
महादेवी वर्मा 


महावी रप्रसाद द्विवेदी (आचाये) 
रामचन्द्र शुक्ल (आचायं ) 
रामदहिन मिश्र 

रघुवश (डॉक्टर) 

रमानारायण याददेन्दु 
रामशकर शुक्ल “रसाल 
रूपगोस्वामी 

लक्ष्मीनारायणशा|सिह 'सुधाशू « 
इंयामसुन्दरदास (डॉक्टर) 


समीक्षाञजलि' (पहला भाग) 
दली 

कला एक जीवन-दर्शन 

हिन्दी काव्य मे प्रकृति-चित्रणु 
रस-रहस्य 

मतिराम-पग्रन्थातवली की भूमिका 
रसिक-प्रिया, कवि-प्रिया 
कवि-रहस्य 

नवरस 

समालोचनादर्श (कविताएँ) 
काव्य, कला तथा अन्य निबन्ध 
भाषा-भूषण 

साहित्य-दर्शन 

काव्य-रसायन, भावविलास 
रीतिकाल की भूमिका तथा देव और 


उनकी कविता 
जगद्विनोद 
साहित्य-शास्त्र 
नवरस-तरग' 
हिन्दी काव्य-शास्त्र का इतिहास 
काव्य-निर्णय 


महादेवीजी का विवेचनात्मक गद्य 
(गज्भाप्रसाद पाण्डेय द्वारा सम्पादित ) 
रसज्ञ-र0ञ्जन 

चिन्तामरिं] (भाग १ और २) 
काव्यदर्पण 

प्रकृति और काव्य 

साहित्यालोचन के सिद्धान्त 
आलोचनादश 

उज्ज्वल नीलमणि 

काव्य में अभिव्यञ्जनावाद 
साहित्यालोचन 


